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PREFAZIONE 


A chi consideri la vastità del tema, che i0 mi sono 
proposto, può sembrare che io abbia tentato audace îm- 
presa con l'affrontarlo e con lo svolgerlo. Nè forse v'ha 
chi più di me sì sia reso conto e dell'ampiesza ed impor- 
tanza dei soggetti qui trattati e delle esigue forze di chi 
si accingeva a trattarli. Ma non credo opportuno indu- 
giarmi in proteste ed in iscuse, per l’opera compiuta : 
tanto più che le une e le altre non facilmente acquistan 
fede presso gli studiosi, ed anzi ne provocano spesso più 
acre il giudizio, come riconoscimento d'insufficienza, cui 
si accompagni, stoltamente, la pervicacia nel fare. Ad ogni 
modo già dissi in altra occasione, che il modo più sicuro 
| per non errare è di non lavorare, ed aggiunsi, come ag- 
giungo ora, che io non saprei accomodarmivi. Si accolga 
dunque, quale esso sia, questo mio lavoro, e solo mi si 
consenta, non a giustificazione, bensì a dichiarazione del- 

‘opera mia, di spiegare quali limiti volli fissargli, e qual 
| procedimento seguire nello svolgerlo. 

Anzitutto, il mio studio riguarda quasi esclusivamente 
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î documenti letterarii. Dei documenti archeologici io cre- 
detti usufruire sol quelli che mi parevano indispensabili 
alla illustrazione dei letterarii. Il che vuol dire che l'o- 
pera mia non verte prevalentemente su quell'immenso ma- 
zteriale di monumenti plastici e figurativi, che si è andato 
da secoli accumulando in tutte le collezioni antiquarie, 
ed al quale volsero così alacri cure uomini dottissimi. 
Per ordinare e vivagliare tutto quel materiale, e per 
trarre da esso tutto quel che fosse possibile, riguardo al- 
l atteggiamento vario delle coscienze antiche dinanzi al 
problema dell'oltretomba, occorrerebbe aggiungere più vo- 
lumi ai due che qui presento: e per quanto alacre fosse 
stata la volontà per più anni durata a tentare quella 
immensa mole di fatti, poche linee si aggiungerebbero 
forse al quadro generale, che qui st vede in rapido ab- 
bozzo. Ad ogni modo, ove le due manifestazioni di arte, 
la letteraria e la figurativa, si integravano, per presen- 
tare le linee di una credenza, facemmo, secondo le forze 
nostre, tesoro di entrambe, pur limitando a semplici ac- 
cenni e richiami la menzione della seconda. 

La trattazione delle credenze cristiane noi ponemmo 
non regolarmente, ma là ove ci parevano evidenti 0 pro- 
babili î riscontri. con le credenze pagane, o la continua- 
zione da queste a quelle. E s'intende che anche qui non 
si poteva, senza ardimento impari alle forze, addentrarsi 
nella selva irta e spinosa del Medio-Evo; e l’addentrar- 
visi sarebbe stato dilungarsi troppo dalla mèta proposta; 
pure, quanto di ancor vitale si trasmise dalla coscienza 
pagana al Medio-Evo trova qua e là nelle nostre pagine 
dichiarazione, forse non del tutto inadeguata. 
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I mio libro vuole essere una breve storia riassuntiva 
delle trepidazioni e delle speranze, che travagliarono ed 
esaltarono per millennii l anima umana. Dalle prime 
forme rudimentali delle concezioni d'oltretomba si passa 
gradualmente ai mistici sogni, agli estatici rapimenti, alle 
ebbrezze della vita perpetuantesi di pura virtù spirituale 
nelle eteree luminosità del cielo. Ma da quelle prime for- 
me rudimentali a queste ultime arditezze di anime so- 
guatrici, è uno sforzo continuo, incessante, per disper- 
dere il buio della distruzione, per far rifulgere da quelle RE 
tenebre una luce di vita. L'uomo primitivo che rimaneva x 
attonito davanti allo spettacolo della morte, e trattava il 
defunto come se fosse ancor vivo, e lo provvedeva di vi- 
vande e gli poneva accanto gli oggetti più cari, non cre- Ni 
deva alla ‘morte, come non vi credeva Socrate, quando Li 
morendo esortava i compagni a persuadere Critone, che 
di lì a poco Socrate non sarebbe più colà, non sarebbe 
în quel cadavere, che essi vedrebbero freddo ed inerte. 
Ma, nell'uno e nell’ altro, questa speranza e questa fede 
non era senza ombre. Di lè a poco l’uomo primitivo si 
accorgeva che lo spirito avvivatore si era dipartito da 
quel corpo e che il corpo stesso si disfaceva, e il trasferi- F 
va dalla sua casa în separato luogo, e l’ornava di bende, 
di corone, di vasi, di oggetti appartenuti al defunto; e 
con vigile pietà anche. nella nuova sede continuava a por- 
targli offerte e doni. E così Socrate, benché avesse l’ a- 
nimo esaltato dal suo sogno luminoso di vita, enunciava 
anche il dubbio della distruzione e della morte totale. O 
la morte, egli diceva ai suoi giudici, è il non essere nulla, 
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ed il non avere alcuna sensazione di nulla, o è un cotal 
tramutarsi e trasmigrare dal loco di quaggiù in un altro. 
E se non è nessuna sensazione la morte, ed è come un 
sonno, che uno dorma senza sogno, dessa è meraviglioso 
guadagno....... E se per contro la morte è come una pe- 
regrinazione di qui in altro loco, e ciò che si dice è il 
vero, che colà dunque i morti dimorino tutti, qual bene 
sarebbe, 0 giudici, maggiore di questo? — Ora, a distan- 
sa di tanti secoli, il dilemma socratico ritorna in un 
grande scrittore dei nostri giorni, Maurizio Maeterlinck, 
che sulla morte ha detto in un suo saggio più di un’au- 
stera parola. <« Il maggior pregio della vita, egli scrive, 
è che essa ci prepara quell'ora: essa è l’unico cammino, 
che ci meni a quel termine fatato, a quell'incomparabile 
mistero, ove dolori e sofferenze non saranno più possi- 
bili, perchè avremo perduto l'organo che possa elaborarli; 
ove il peggio che ci possa capitare è il sonno senza so- 
gno, che noi contiamo tra i più grandi beni della terra, 
ove infine non si può quasi immaginare che un pensiero 
non sopravviva, per mescolarsi alla sostanza dell''uni- 
verso, che, se non è un mare d'indifferenza, non potrebbe 
essere che un oceano di gioia >. Anche qui le luci della 
speranza sono oscurate dai foschi ombreggiamenti, dal 
disperato conforto dell'annientamento supremo, dal sonno 
sensa sogni; ma la parola finale vibra di esultanza e di 
vita. E così la morte stessa è circonfusa di luce: il letto 
del sepolcro, diceva Lopez De Vega, è pieno di luminose 
visioni. 

L'argomento da me scelto non è di briosa giovialità 0 
di spensierata gaiessa. Certo, ma neppure è necessaria- 
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mente triste. La concezione della morte può essere anche 
di liberazione, 0 perfino di vibrante letizia. Noi troppo 
raramente ci poniamo di fronte al grande mistero. Quanto 
più rivolgiamo dall'altra parte atterrita la faccia, tanto 
più quel mistero è pieno di orrore. Con uno strano în- 
ganno verso noi stessi, tentiamo quasi dissimularne l' e- 
sistenza, ne distogliamo il pensiero, non ne parliamo nep- 
pure, come di cosa spaventosa, e che verrà a suo tempo, 
fatalmente, e di cui, finchè duri la vita, non sta oppor- 
tunò occuparsi; ma quel pensiero è quasi sottinteso tn 
ogni altro pensiero, in ogni moto del nostro spirito, tn 
ogni palpito del nostro cuore; non confessato, S' insinua 
nel nostro linguaggio; nascosto e ricacciato giù in fondo 
all’animo, prorompe e scatta a quando a quando impe- 
rioso. Così quanto più si evita quel pensiero, più esso è 
immanente nella nostra vita, pieno di cupa ombra, che 
niun raggio della nostra intelligenza dissipa 0 dirada. 
Non vogliamo ficcare lo sguardo nell’ abisso, quasi per 
paura che l'abisso ci inghiotta. In verità, la vita non è 
serena, perchè quest'ombra la ricopre e la oscura. 

La vita sembra essere fatalmente schiava della morte, 
tanto più schiava, quanto più teme di affrontarla. Me- 
glio guardarla in faccia, questa fosca dominatrice. La 
vita può ritornare serena, solo se partirà dal presuppo- 
sto del suo termine ultimo e fatale, solo se sarà vera- 
mente, nel senso più alto e più lieto, preparazione alla 
morte. Tale fu concepita da quegli epicurei, che nello 
studio della sapienza afforsavano l'animo contro i ciechi 
terrori d'oltretomba, e la vita concepivano come nobile 
magistero di elevazione intellettuale, disdegnosa di vane 
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paure; tale da quegli stoîci, che educavano a sdegnosa 
fierezza ed austerità 11 loro carattere, per attingerne 
forza contro gli estremi cimenti; tale da quei platonici, 
che estasiavano la loro mente nei sogni magnifici della 
felicità, serbata a chi avesse vissuto la pura vita dello 
spirito; tale da quegli orfici, che, come poi i cristiani, 
concepivano la vita come una prova dolorosa, dalla quale 
l’anima dovesse uscire redenta în fine alla libertà ed alla 
luce. E sarà bello e confortevole per noi il vagare at- 
traverso tutti questi sogni, queste speranze inquiete, que- 
sti trepidi desiderii, queste cupe angoscie; e quasi evo- 
care l eco di altre voci, perdute lontano nei secoli; di 
altre voci, che sembrano risuonare nel fondo dell'anima 
nostra, quando si compone in pio raccoglimento, pensosa 
dei suoi destini. 


CARLO PASCAL. 





L 


Il fato mortale. 


1. Introduzione. — 2. Il pensiero della morte fatale per tutti. — 3. I 
grandi della terra soggetti alla morte come tutti gli altri.—4. L’affetto 
dei superstiti per gli estinti. — s. I mali della vita e 1’ aspettazione 
della felicità d’ oltretomba. — 6. Il pensiero dell’ annientamento dopo 
la morte. — 7. Spensieratezza e giubilo di fronte alla morte.—8. La 
incoronazione dei morti.—9. La corona di vittoria sulla vita—10. La 
festa delle rose. — 11, I fiori sulle tombe.—12. Manifestazioni gioiose 
in occasioni di morte.—13. Spensieratezza di fronte alla morte anche 
nel mondo medievale. — 14. Le nozze di Ade. 





x 1. Studiare la concezione della morte presso un uo- 
mo, una tribù, un popolo, significa in gran parte stu- 
diare la concezione della vita. I due termini sono in- 
scindibili; e i due pensieri procedono uniformi, salvochè 
quello della morte ha qualche cosa: di più sacro, di 
più profondo, di pìù solenne. Lo spettacolo della morte 
‘rese primamente attonite le menti umane, le richiamò 
ad una riflessione accorata, ad una meditazione in- 
tensa; risvegliò nel fondo dell’anima tutti gli affetti e 
tutti i ricordi, diffuse dinanzi alla mente le tenebre del 
mistero. Con quale cruccio, con quale impazienza si 
voleva a qualunque costo rievocare la vita spenta, e 
con qual cupo terrore si doveva assistere al dissolvi- 
mento del corpo! Che cosa era dunque la vita? Ed 
una pari sorte aspettava tutti ? E dove era andato quel 
quell’ energia vitale? Tutto un mondo di pen- 
Sarà; i sentimenti, di alfetti, si dischiudeva e dava 
‘nuove forme ed atteggiamenti ad ogni manifestazione 
dello spirito. Di tali forme ed atteggiamenti noi stu- 
dieremo alcuni, che furono più frequenti e caratteri- 
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stici nelle epoche della civiltà già progredita e della 
letteratura già fiorente. (1) 
da 

2. Frequentissima ragione di ispirati rimpianti e di 
mesti conforti fu nell’ antichità il pensiero che la morte 
è inesorabile, e tutti attende, e tutti agguaglia. Con 
tal pensiero cerca Ettore di consolare Andromaca, 
pregandola di non rattristarsi del suo pericolo di morte, 
giacchè niuno può sfuggire al fato (2). E così alla fine 
dell’ Andromaca euripidea Teti esorta Peleo a cessare 
dal pianto per i morti, giacchè a tutti gli uomini è 
preparata dagli dèi tal sorte, e tutti debbono morire (3). 
È precisamente il conforto che dà il coro ad Admeto, 
che lagrimava la morte della diletta Alcesti. Col pian- 
gere i morti, dice il coro, tu non la trarrai sù dai regni 
sotterranei. Muoiono anche i figli degli dèi! (4). E nel- 
1’ Alcesti medesima è rappresentato Ercole che nella 
casa di Admeto, all’annunzio della morte di Alcesti, 
così sentenzia: ‘ A tutti i mortali è fatale la morte e 
niuno dei mortali sa se vivrà pure il giorno di do- 


(1) Cfr. Chudzinski, 704 und Totenkultus bei den alten Griechen, Gi- 
tersloh, 1907; Ridder, Z’ idée de la mort en Grèce, Paris; 1897; Samter, 
Geburt, Hochzeit und Tod, Leipzig, 1911; Friedlinder, Sittengeschichte, 
ecc. IV, p. 362-398; De Marchi, Za filosofia dei ‘morti, in Atene e Ro- 
ma, 1910; Patin, Éudes sur les trag. grecs, II, 255 sgg.; Lehrs, Vor- 
stellungen der Griechen vom Leben nach den: Todes Rohde, Psyche; E. 
Caetani-Lovatelli, Z%arz4tos, Roma, 1888; ecc. 

(2) Zliade, VI, 487 segg. Cir. anche il discorso di Achille ad Aga- 
mennone nell’ Ade (Ogiss. XXIV, 28). 

(3) V. 1270 sgg. Cfr. anche Pindaro, /s4. VI, 42. 

(4) A/cesti, 985-87. 









Il fato mortale. 2. 5 


mani ’ (1). La morte sopraggiunge a tutti, dice De- 
mostene, anche se uno si chiuda in una gabbia (2) 
e più solennemente dirà Properzio: anche se uno si 
nasconda entro mura di ferro e di bronzo! (3). E ciò 
" v perchè il Genio della nostra sorte è inesorabile, come 
dice Lisia (4), e vano è dunque il piangere i morti. 
E Simonide in un epigramma dell’ Antologia Palatina "i 
} (X, 105): favdmw naviec ègerX6p.e0a; così spessissimo sulle 
lapidi sepolcrali, nelle quali si rammenta che tutti dob- 
biamo percorrere la via fatale, o che la morte attende eo. 
anche i viventi, e niuno può sfuggirla (5). In una i- 
scrizione di Ostia: dpepipver: rdvtov yàp Bporsy odòG 
u5tn (6), ed in altra pur greca di Roma: pò) 2709, 


j 


- (1) Vv. 782-784. 

n (2) De Corona 97. 

- (3) Properzio III, 18[16], 25: 

a Ile licet ferro cautus se condat et aere, 
Mors tamen inclusum protrahit inde caput. 















(4) Lisia, Efitafio 78: 6 te Saipov ò tiv Muerégav poigav elinyòs; 
dragalmtos. Cîr. su questo Genio che sa l’ ora fatale Orazio, £pist. 
II, 1, 144; II, 2, 187-189. 

(5) Molti passi vedi raccolti nella dissertazione di O. Schantz, De în- 
| certi poetae consolatione ad Liviam deque carminum consolatoriorum apud 
__Gracecos et Romanos historia, Marburg, 1889, p. 20 e segg., e nel la- 
| voro di Max Siebourg, Zwei griechische Goldtinien in Archiv fur Re- 
| Zizionsw. VIII, p. 403-410. 

V. anche Bruno Lier, Zopica carminum sepulcralium latinorum, in 

Philologus XYI (1903), p. 565 Sgg- Friedlinder, Sittengeschickte,8 IV, 

p- 394, ed A. Amante, Zremiti di vita dai sepolcri romani, in Riv. di 

Italia, Maggio 1911, p. 823-831. 
(6) C. Z. Z. XIV, 1697. 
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téxvov* oòdic &Ikvxtos (1); in una tavola marmorea di 
Siracusa: beat xerayboviore. Nebdp texviov, yeîpe, baveîy 
rérpota. (2), nel sepolcro elevato da Epafro alla mo- 
glie Chreste sulla via Appia: ‘Ayévri, edpiyi' xkpé piéver 
xò 0ave (3); in una iscrizione romana: Quid, mater, 
ventrem laceras, quid pectora plangis? Carere fatum ne 
mortalis potes(t) (4). Questo medesimo sentimento ispira 
anche i maggiori poeti. Così nel decimo delle Meza- 
morfosi Ovidio fa che Orfeo rivolga ai luoghi del Tar- 
taro le parole (5): Omnia debemur vobis, paulumque morati 
Serius aut citius sedem properamus ad unam. Tendimus 
huc omnes, haec est domus ultima, vosque Humani generis 
longissima regna tenetis; così l autore della Consolato 
ad Liviam (359) « Tendimus huc omnes; metam prope- 
ramus ad unam; così Seneca nelle Zyroadi (393) omnes 
petimus fata. Frequente è poi il pensiero in Orazio, 0 
che egli rammenti che tutti ne aspetta una sola notte, 
e che dovrem pure una volta calcare la via della mor- 
te (6), o che tutti quelli che ci nutriamo dei cibi della 


(1) C. £ G. 9589. Frequentissime sono le iscrizioni con oUdels d0d- 
varoc, cfr. Siebourg, of. c. p. 391, p. 398 nota 9. È pure in iscrizioni 
cristiane; cfr. C. Z G. 9917, C. Z Z. II, 14315; A%ein. Mus. 51 (1896) 
p. 139. V. anche Rohde, /syche II, 395. 

(2) ZL G.S. ZL 44. 

(3) Z G. S. Z 2117. 

(4) Borsari in Notizie Scavi 1898, p. 247. Forse nemo mortalis. 

Vedi anche Carm. epigraph. 75, 1: Tu qui legis memento te esse ho- 
minem. Vale; 241, 1: Cogitato te hominesse et scito: moriendumst, vale. © 

(5) Met. X, 32-35. 

(6) Carm. I, 28, 16 sed omnes una manet nox Et calcanda semel via 


leti. 
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terra dovremo trascorrere l'onda fatale (1), o che an- 

ch’ egli mestamente sentenzii: Omnes codem cogimur (2). 

Ed anche Properzio: Sed tamen Auc omnes : huc primus 

et ultimus ordo: Est mala, sed cunctis ista terenda via (3). 
wa 

3. Comune è pure un’ altra specie di consolazione, 
che cioè la medesima sorte sia riserbata anche ai grandi 
ì della terra, ai re, ai figli degli dèi. 

Il pensiero del fato inesorabile che tutti ne attende 
suggerisce naturalmente l'accorata considerazione della 
vanità di ogni umana ambizione e di ogni ricchezza. 
A che spingere lontano il desiderio se così breve è 
la vita? Quid brevi fortes iaculamur aevo Multa è canta 
Orazio (4); ed altrove (5) rammenta ai ricchi ed ai figli 
dei re, che li aspetta giù il rapace Orco: 

Nulla certior tamen 
Rapacis Orci fine destinata 


Aula divitem manet 
Herum. Quid ultra tendis ? Aequa tellus 


Pauperi recluditur 
Regumque pueris. 


























A. che dunque procurare ricchezze e delizie, se niuna 

' di esse ci seguirà nell’oltretomba ? « Tu dovrai lasciare, 
dice Orazio stesso all’ amico Postumo, la terra e la 
casa e la piacente consorte, nè di questi alberi che tu 





DIE (1) I, 14, 10 wnda, scilicet omnibus, Quicumque terrae munere vesci- 
6° mur Enaviganda. 
? (a)itI,<3,:25; 7 
(3) IIL 16 [18], 21-22. 
(4) Carm. II 16. 17-18. 
(5) Carm. Il, 18, 29-34. 
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coltivi alcuno seguirà te, suo breve padrone, eccetto 
gli odiati cipressi (1). 

Questo pensiero che le ricchezze non ci seguano 
nella tomba, ispira anche ad altri desolata poesia. Pro- 
perzio così canta: (2) 

Haud ullas portabis opes Acheruntis ad undas; 
Nudus ab inferna, stulte, vehere rate. 

Victor cum victis pariter miscebimur Indis: 
Consule cum Mario, capte Iugurtha, sedes. 

Un epigramma greco di Pallada così domandava: 
<« Nudo venni sulla terra, e nudo andrò sotterra; per- 
chè dovrei invano affannarmi; se infine ho da esser 
nudo ? > 3 

E l’immagine della morte agguagliatrice e livella- 
trice, e che non fa distinzione tra grandi e piccoli, è 
invocata spessissimo dagli antichi a consolazione del 
fato estremo che ne attende. Il retore Menandro tra 
i suoi consigli per la composizione degli epitaffii pone 
anche questo: di rammentare che è comune a tutti la 
morte e che gli eroi e i figli degli dèi non la sfug- 
girono (3). 


(1) Carm. II 14, 21-24: 
Linquenda tellus et domus et placens 
Uxor, neque harum, quas colis, arborum 
Te, prater invisas cupressos, 
Ulla brevem dominum sequetur. 


(2) III, 3, 35» sgg. [IV, 4, 13 sggl]. 

(3) Cfr. Aketores greci I3I, 414, 2 Sp. Lisia anzi, per esortare a 
tollerare non gravemente la sventura, rammenta che tutti dobbiamo ri- 
cordare di esser mortali, e che la morte è comune ai peggiori ed ai 


migliori (Epitafio 77). 
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Sulle lapidi sepolcrali greche e latine il pensiero ri- 
corre frequente (1). I superstiti rammentano ai defunti 
di fare animo, perchè anche Ercole morì, anche i figli 
di Giove morirono, e la morte sopraggiunge anche 
ai re. E la poesia lirica trasse ffequente ispirazione da 
tal pensiero. Così presso Orazio (2) il nocchiero che 
passa oltre il promontorio Matino consola l ombra di 
Archita: 


Occidit et Pelopis genitor, conviva deorum, 
Tithonusque remotus in auras 

Et Iovis arcanis Minos admissus, habentque 
Tartara Panthoiden.... 


Così, anche presso Orazio, si trova la menzione dei 
7 : È | 3 
reges, cui non risparmia la morte (3): Pallida mors aequo 


pulsat pede pauperum tabernas Regumque turres. Tutti, 


egli dice (4), o re o poveri coloni, dovremo traghet- 
tare l'onda stigia. Ed altrove (5): « Egualmente la 
terra si dischiude al povero ed ai figli dei re >. Come 
nota il Siebourg, Orazio ha in altri due passi determi- 
nato con nomi nazionali la menzione di questi 70292 


(1) In una iscrizione latino-greca di Roma (C. Z Z. VI, 21278) xa 
è ‘Hoax dné0ave. In un epitaffio pubblicato e supplito dal Kaibel 
(Rhein. Mus. 1879; vol. 34, p. 699); zai Ac] vio. Im un sarcofago 
| tebano (Kaibel, £p. 502, 17) zai yùo Paovmes. Sopra una lapide ro- 
mana (Buecheler, Cari. epigr. 1068) Xoc etiam multis regibus hora tulit. 
| Ed in altra (Ivi, 971 v. 22) //ec eadem et magnis regibus acciderunt. 
(2) Carm. I, 28, 7-10. 
(3) Carm. I, 4, 13. 
(4) Carm. Il, 4, 9 
(5) Carm. IL, 18, 32. 
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reges (1). Naturalmente altri poeti si liberarono da que- 
sta menzione tradizionale dei agi reges anch'essi 
colpiti dalla morte. Nel carme ovidiano per la morte 


x 


di Tibullo l’ esempio dei grandi morti è addotto non 
per consolazione, ma quasi per vivace protesta contro 
il fato. A che giovò ad Orfeo, egli dice (2) il padre 
e la madre e l’aver reso attonite con la dolcezza del 
suo canto le domate fiere? E poco dopo (3) rammenta 
che anche Omero, la fonte perenne di ogni poesia, fu 
soggetto alla morte: 


Hunc quoque summa dies nigro submersit Averno ! 
Diffugiunt avidos carmina sola rogos. 


E già Lucrezio per mostrare quanto fosse irragione- 
vole la pretesa degli uomini alla immortalità aveva 
addotto più esempii simili. Ed anzitutto aveva comin- 
ciato, come poi Orazio (4), con Anco indi aveva men- 


(1) Siebourg in Archiv fr Religionswiss. VIII, p. 409. Cfr. Oraz. 

Carm. IV, 7, 14: 
Nos ubi decidimus 
Quo pater Aeneas, quo dives Tullus et Ancus 
Pulvis et umbra sumus. 

Epist. I, 6, 27: 

Ire tamen restat Numa quo devenit et Ancus. 

Non v'è però dubbio, contrariamente a quel che crede il Siebourg, 
che il pensiero di questi esempii Orazio abbia tratto dai poeti anteriori. 
Lucrezio (III, 1025) in un medesimo ordine di idee rammentava: Lumina 
sis oculis etiam bonus Ancu’ religuit, adoperando un verso di Ennio 
(Ann. 149). 

i (2) Amores II 9, 21-22. 

(3) Vv. 27-28. 

(4) V. p. 9, n, 5. Un’eco di questi passi si sente anche in Giovenale 
II, 153-157. 
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zionato i reges (1): 
Inde alii multi reges rerumque potentes 
Occiderunt, magnis qui gentibus imperitarunt. 
Indi Serse e Scipione, delli fulmen, Carthaginis horror, 

e i vati col loro regnatore Omero, e Democrito, che 
spontaneamente fè getto della vita quando senti man- 
cargli la possa dell'intelletto, ed Epicuro, Epicuro 
stesso, 


Qui genus humanum ingenio superavit et omnis 
Restinxit, stellas exortus ut aetherius sol (2). 

E tu, conclude il poeta, esiterai e ti sdegnerai di 
morire, tu la cui vita è già simile alla morte, giacchè 
tu dormi vegliando e dài corpo ai sogni tuoi ? (3) 

Naturalmente questo medesimo ordine di concetti 
si adattava molto bene allo spirito medievale. Nei poeti 
di quella età non è raro l’accenno alle più fastose 
potenze, ora cadute .nel nulla della morte. Il poeta 
Jacopone così domanda, nel suo componimento Murdî 
vanitas: « Dimmi dov’ è Salomone, un dì sì famoso, 
o dov’ è Sansone, duce invincibile, o dov’ è il bello 
Assalonne, mirabile nel volto, o dov’ è il dolce Gio- 
nata, tanto amabile? Dove se n’è andato Cesare, ec- 
celso nel suo imperio, splendido per le sue ricchezze, 
tutto dedito ai banchetti? Dove è andato Tullio, così 
chiaro per la sua eloquenza? Dove Aristotele, sommo 


per l'ingegno suo? >. Al medesimo concetto è infor- 
mato un curioso carme, quasi tutto in distici serpen- 
è LA 


(1) Lucrezio, 1025-1020. 
(2) Lucr. III, 1043-44. 
(3) Vv. 1046-1048. 
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tini, che si legge in un manoscritto della biblioteca 
Amploniana di Erfurt (1). Comune al povero ed al ricco 
è la legge del morire: dopo che fu gustato il pomo 
niun uomo fu esente da morte: tutti i grandi e tutti gli 
umili della terra vi son soggetti. Il poeta li fa passare 
tutti in rassegna: ciascuno di essi riconosce la vanità 
della vita, ed annunzia: Vado mori! Ed un epigramma 
medievale conteneva, di fronte all’incertezza del di 
fatale, una espressione accorata di timore ed un con- 
siglio di prudenza: « Chi può sapere se noi dovremo 
vivere ancora parecchi anni? Tu non sai se la morte 
sarà per rapirti domani o anche prima. Per niuna sorte 
ti sarà dato mai di scacciarla. Opera bene finchè vivi, 
se vorrai vivere dopo la morte (2) ». Il principio ram- 
menta il carme oraziano: « Chi sa mai se gli dèi superi 
aggiungeranno altri giorni a quelli finora vissuti ? (3) > 
ata 

4. Quanto sono varie e disformi le credenze degli 
antichi circa lo stato delle anime dopo la morte! Tutte 
le speranze e i dubbî angosciosi, le trepidazioni e le 
aspettative fervide si seguono, si alternano, si avvi- 
cendano, talora nelle opere di uno stesso scrittore. 
Platone nel Zedore (68 a) accenna a quelli che si det- 


(1) Cfr. Schum, 2eschresd.- Perseichniss der Amplon. Handschriften- 
Sammilung su Erfurt, Berlin, 1887, p. 41 e il mio articolo in Lett 
Lat. medievale (Carmina de morte). 

(2) Cfr. il capitolo ora citato di Zert. Las. medievale. Per epigrammi 
affini vedi Novati, Carmine medii avi, (Firenze 1883), p. 42; Kochler, 
in Germania, N. F. XXI, p. 313 sgg. 

(3) Carm. IV, 7, 17-18. 


sed A i 
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tero volontaria morte per recarsi all'Ade a rivedere i 
loro cari (1). Così presso Eschilo (Agaz. 1852) Ifigenia 
è sicura d'incontrare il padre nel mondo infero, e 
presso Sofocle Antigone dovrà ivi ritrovare la madre, 
il padre ed i fratelli. : 

« Una sola speranza mi conforta, essa dice, ed è di 
essere bene accolta da te, o padre mio, da te, o madre, 
e da te, o fratello, poichè con le stesse mie mani ho 
lavato i corpi vostri e li ho ricomposti nel pio sepol- 
cro: da te specialmente, o Polinice, poichè è per te, 
per avere apprestato alla tua povera salma le ultime 
esequie, che io ora riporto questo guiderdone » (2). 

Nell’ A/cesti euripidea (3) Admeto dice alla morente 
moglie: « Colà mi aspetta quando io muoia, ed ivi pre- 
parami la casa per abitar teco. Giacchè io comanderò 
che mi pongano con te in queste medesime arche di ce- 





(1) In una bella iscrizione metrica romana si legge questo gemito di 
moglie vedovata (C. 4 Z. VI, 301 15): 
Suscipe me sociam tumulis dulcissfime coniunx, 
Cum mors est, tecum non meruis[se mori. 
Hic mea mens simul est, simul hic mea [vita sepulta 
Mortem ferre tuam mors mihi [semper erit. 


Espressioni di delicati sentimenti di affetto familiare sono frequentis- 
sime in tutta l’ antichità; e frequentissima ne è la menzione e nei mo- 
numenti letterarî e nelle epigrafi. In queste brilla spesso di simpatica 
Ince la figura della donna. Cfr. Strimina, Queram virtutes mulieribus 
in carminibus latinis epigraphicis tribuantur, in Stromata in honorem 
Casimiri Morawski, Krakan, Universitàtsdruckerei, 1908; e per le espres- 
sioni di vivo rimpianto negli epitaffii cfr. Lier, in /%#/o/ogus XVI, 1903, 
p. 464. t 

(2) Cîr. Iaffei, /Z mondo dei mortì nelle tragedie di Sofocle, p. 37. 

(3) V. 363-367. 





14 Il fato mortale. 4. $. 


dro, e che stendano il fianco mio presso il fianco tuo >. 
In uno degli epigrammi teocritei (1) sopra una fan- 
ciulla spentasi a sette anni è detto che essa ha voluto 
recarsi all’Ade per desiderio di rivedere un suo piccolo 
fratellino. 
ari 
5. L’ aspettazione della felicità di oltretomba esaltò 
così alcuni spiriti, che non esitarono a darsi la morte 
per raggiungere più presto la beatitudine agognata. 
Gli antichi narrano di quel Cleombroto, che pur non 
essendo afflitto da alcuna sciagura, letto il Fe4one pla- 
tonico, si gettò nel mare (2). Ed è noto che anche i 
libri di Egesia cirenaico ottennero tale effetto. Egli li 
aveva scritti per dimostrare come fosse un bene la 
morte che ci libera da infiniti mali; e il re Tolomeo 
sì vide costretto a proibirgli di leggere i suoi libri nella 
sua scuola, perchè gli scolari udendo i suoi ragiona- 
menti, si davano volontaria morte ! (3) Ed è curioso 
che questa ragione dei mali della vita, dai quali la 
morte ci libera, venga addotta nell’Ey:/a/fîo di Iperide 
per dichiarare felici i morti nelle guerre degli Ateniesi, 
‘anche se essi ora non sono più nulla, e cioè se sono 
come se non fossero giammai stati, liberi ormai da do- 





(1) Teocrito, epigr. XXV. 

(2) Cicerone (7wsc. I 34, 83) rammenta su questo Cleombroto un 
epigramma ‘di Callimaco. Cfr. 1’ /bis, v. 495-496: « Vel de pracipiti ve- 
nias in Tartara saxo Ut qui Socraticum de nece legit opus. 

(3) Cicerone, 7xsc. I, 34, 83; Plutarco, Moral. (Ilegl PU00T.) 497 
D, Valerio Massimo VII, 9, 3 ext., Leerzio II, 86; Suida, s. v. "Aql- 
oturtos. Egesia fu chiamato sewodavaros ! 
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lori e malattie e da tutte le altre umane sciagure (1). 
Così pure a un dipresso in un passo di Seneca, ove, 
malgrado l'intento di conforto, risuona un accento in- 
solitamente scettico. « Pensa, egli dice, che il morto 
non ha più sofferenze, che i terrori dell’ inferno sono e: 
favole, ed ai sepolti non soprastano tenebre, nè car- , 
cere, nè torrenti di fuoco, nè fiumi di oblio, nè tri- 
bunali, nè dannati, nè tiranni: ma si è liberi tanto! - 
I poeti burloni hanno scritto tali cose agitandoci con a 
vane paure. Liberazione e fine d’ ogni ambascia è la 
morte: più in là non si estende l’umano dolore, Essa 
ci ripone in quella pace nella quale noi fummo prima 
di nascere >» (2). La 
La considerazione dei mali della vita faceva escla- 
mare ad Euripide che non i funerali, bensì le nascite SA 
delle novelle vite dovrebbero esser proseguite di pianto; 
ed invece chi cessa i mali della vita dovrebbe essere MC. 
accompagnato dagli amici con lodi e letizia (3). È 4 


(1) Iperide, Efit 43. A 
(2) Cons. ad Marciam, XIX. Cîr. Concetto Marchesi, 7 dubbio sull’anima % 
immortale în due luoghi di Seneca, Riv. d’Italia, Ag. 1918, L'altro luogo 
è 7roades, 371-408. ; 
(3) Ci rimangono i quattro versi del Cresfonte euripideo, riportati da 
varii autori (cfr. il framm. 449 Nauck®). Cicerone così li tradusse (7wsc. 
I, 48, 115): 
Nam nos decebat coetus celebrantis domum 
Lugere, ubi esset aliquis in lucem editus, 
Humanae vitae varia reputantis mala; 
At qui labores morte finisset gravis, 
Hunc omni amicos laude et laetitia exsequi. 
La citazione di Cicerone è fatta per documentare la sentenza di Si- 


*, 
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Questo medesimo concetto, che bisogni rimpiangere 
chi viene alla vita, e rallegrarsi con chi ha la ventura 
di dipartirsene troviamo anche in Sofocle ed in Teo- 
gnide (1). Ed Erodoto ci riporta un curioso uso di al- 
cuni popoli della Tracia. I parenti ivi circondavano il 
nuovo nato e il piangevano per i molti mali ch’ei do- 
veva soffrire; lietamente invece giocando e allegran- 
dosi seppellivano nella terra il defunto, ormai libero 
di quei mali e giunto a perfetta felicità! (2) 

Anzi come ultima, suprema condizione di sciagura 
posero qualche volta gli antichi il desiderare invano 
la morte. « Il peggiore dei mali, dice Sofocle nell’ £- 
lettra (v. 1010 sg.), non è che uno muoia, ma che si 
desideri morire e non si possa ottener neppur questo >». 
Ed Ovidio nell’ /bis al suo odiato nemico augura che 
gli manchi anche il mezzo di conseguire 1’ agognata 
morte, che dia tregua ai suoi mali (123-124): « Causa- 
que non desit, desit tibi copia mortis, Optatam fugiat 
vita coacta necem. , 


leno: « non nasci homini longe optimum esse, proximum autem quam 
primum mori ». Altrove in Euripide stesso (îr. 908) Nauck®); té pù) 
yevéodar xgetocov f qpUvar Booroîs. Epigramma dell’ Antologia attri- 
buito a Fileto Samio, VIII, 481, v. 4: Ovatoi soXidzi Svotuytes. 
Cfr. Bacchilide, V, 160 ed ivi la nota del Taccone. Frammenti simili di 
tragedie: Astidamante, fr. 5 Nauck®, Euripide, fr. 287,452, 449,813 N.°. 


(1) Sofocle, Z4is0 Col. 1224; Teognide, 425. Cfr. pure Cicerone, fammi. Sa 


Cons. 11. 

(2) Erodoto, V, 4. Si tratta del popolo dei Trausi, del quale Erodoto 
dice che per tutto il resto han costumi simili agli altri Traci. Il passo 
di Erodoto è importante perchè nella religione orfica, che probabilmente 
è appunto originaria dalla Tracia, troviamo questo medesimo concetto. 
Vedi il capitolo sull’apoteosi mistica, 





ia } n” fa dar] 
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Accortamente però un antico poeta tragico, Lico- 
frone, osservava che, quando la morte è lontana, l’Ade 
è desiderato dagl’ infelici; ma quando il flutto ultimo 
della vita si avanza sino a noi, desideriamo il vivere, 
del quale non vi è mai sazietà *(1). Non altrimenti un 
personaggio del Me/eagro euripideo, una donna, affer- 
mava esser gioconda la luce vitale e triste a recarvisi 
anche in sogno la tenebra dell’Ade e conchiudeva che 
ella non invocava la morte! (2) 

Va 

6. Di fronte ai luoghi, che esprimono la speranza 
della vita oltremondana, non sono rari quelli che ne- 
gano alle anime dei defunti ogni affetto, ogni passione, 
ogni senso di vita. < Giacerò colà come pietra, senza 
voce >, così suona un passo di Teognide; < niun do- 
lore tocca più il defunto >, è in un frammento eschi- 
leo; e tal pensiero è pure in Sofocle ed Euripide (3). 
Quando l’uomo è perito non diventa che polvere e4 
ombra. Pulvis et umbra sumus, dice Orazio (Carm. 7, 
16); ed Ovidio (Mez. VIII, 796); Vos cinîs exiguus 
gelidaeque iacebitis umbrae è? Anche Euripide diceva: 
< Ogni morto non è che terra ed ombra > (4). Ma queste 





(1) Presso Stobeo, CXIX, 13. 


(2) Framm. 533 Nauck®. 


(3) Teognide 955; Eschilo fr. 255 Nauck,° Sofocle, 7rack. 1175; £- 
dipo Col. 955; Euripide, 47. 937. Molti altri passi vedi in Friedlaender, 
SittengeschichteS, IV, p. 362-367. 

(4) Frammento 532, Nauck®. Così Aracreonte, IV: « Giaceremo qual 


x 


pugno di polvere ». Secondo Pindaro l’uomo è il sogno di un’ ombra, 


Pascal—2. 
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ombre dovevano avere, secondo il sentimento comune, 
coscienza e passioni e partecipare ancora agli affetti 
umani. Se anche qualche volta questo pensiero è e- 
spresso in forma ipotetica, si vede chiaro che la forma 
è un semplice espediente retorico, per dare efficacia 
al concetto espresso. È frequente infatti, specialmente 
nello stile oratorio, qualche frase come: < se conser- 
‘ vano alcun sentimento pei viventi i morti nell’Ade > (1), 
o simile. 
Così Ovidio dirà: « se di noi rimane alcuna cosa oltre 
il nome e l'ombra, nell’Elisia valle sarà Tibullo > (2), 
ed altrove esprimerà il timore che rimanga alcun senso 
dopo la morte, e che l'ombra dei Sarmati venga a 
perturbare anche i suoi mani (3). Invoca le anime dei 
suoi antenati, per farle partecipi del suo dolore e della 
sua rivendicazione, se, egli dice, agli estinti alcuna 
cosa rimane oltre il nome, e la pallida ombra sfugge 
il rogo; se la sua fama è giunta sino al regno delle 


Pyth. VII, 95 Chr, (135 B). Sofocle fa dire ad Ulisse: « Io veggo 
che noi uomini, quanti viviamo, non siamo che vane immagini e lieve 
ombra » (Aiace, v. 125-126). Non senza punta ironica contro tutte queste 
definizioni di filosofi e di poeti, Aristofane fa che il coro degli uccelli 
così definisca il genere umano (Uccelli, 685 sgg.): « Uomini, per propria 
natura viventi nella notte, simili a foglie, di breve vita, impasto di fango, 
vane schiere di ombre, senz’ ali, effimeri , miseri mortali, uomini somi- 
glianti a sogni! ». 

(1) Platone, Menesseno XX, 248c; Isocrate, Evagora 2; Iperide, £}?- 
tafio, 43. Cir. Stobeo, Anthol. 124, 36. 

(2) Amores III, 9, 59. 

(3) Ex Ponto I, 2, 113-114. 
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ombre, e se là nello stigio foro egli sarà giudicato (1). 

Questo diretto interessamento delle ombre degli an- 
tenati alle sorti dei viventi fa sì che essi vengano chia- 
mati in causa nelle occasioni e nelle deliberazioni più 
solenni. Lisia chiamava gli anténati stessi degli Ate- 
niesi a giudici del loro voto (2); e Platone fingeva nel 
Menesseno (3) che i padri promettessero ai figli di acco- 
glierli lietamente nell’Ade, qualora essi fossero virtuosi. 

Par 

7. Se la morte per tanta parte della coscienza an- 
tica era la notte eterna e l'oblio, veniva di conse- 
guenza che si dovesse godere la vita. Se ogni bene 
era caduco e dopo la vita era il mulla, era naturale 
che si dovesse assommare nel breve tempo conceduto 
quanto più fosse possibile di voluttà. < Bevi, giuoca, 
mortale è la vita! Per breve tempo si è qui sulla terra! 
Ma la morte, quando una volta sia giunta, è immor- 
tale! >. Così cantava Amfide (4). E quante altre volte 
quel medesimo consiglio ritorna nella poesia greca! (5). 
Presso i latini, poi quel medesimo motivo poetico dette 
occasione agli accenti più vibranti di sentimento, più 
languidi e passionati, di che fossero capaci poeti ineb- 
briati della vita e desiosi di amore. 


(1) Zrist. IV, 10, 85 Sgg- 

(2): Lisia XII, 10. 

(3) XIX, 2476. 

(4) Presso Ateneo WIII, 330 c. 

(5) Cîr. i passi presso Maass, Or/ews, p. 209 Seggi ed aggiungi il 
framm. di Alessi presso Ateneo VIII, 336 D e quello di un ignoto 
poeta comico presso Plutarco, Mora! 1098 B. 
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Par di sentire quasi un’acre voluttà del godere, una 
soavità di abbandono, una mesta rassegnazione alla 
fatalità del tetro domani, nel loro consiglio di vivere 
alla giornata, di carpire le gioie e i piaceri fugaci, 
giacchè la vita è breve e la morte si avvicina. Nel. 
l’impeto della sua passione Catullo (1) rammenta al- 
l'amata che il sole può tramontare e risorgere, ma 


. quando per essi sarà finita la breve luce, sarà eterna 


la notte del loro sonno. Ed anche Tibullo insinua il 
dolce consiglio: « dum fata sinunt, iungamus amores, 
Tam veniet tenebris Mors adoperta caput > (2) e Pro- 
perzio: « Dum nos fata sinunt, oculos satiemus amore; 
Nox tibi longa venit, nec reditura dies > (3). Questo 
ammonimento che sembra gaio ed ha un fondo di sì 
desolata tristezza, veniva pur dai sepolcri. « Vivi di 
giorno in giorno e di ora in ora, consigliava un epi- 
taffio, (4) giacchè niente ti appartiene >; ed un altro (5): 
« sta sano, o viatore, godi la vita, già ti si appressa 
la morte >. Altri si lagna dell’avversa fortuna, che 
non gli ha permesso di godere la vita: di fronte alla 
morte inesorabile egli non ha più nè timore nè spe- i] 
ranza (6); ed altri per la morte della cara consorte si 
lagna che i fati assegnino breve vita solo agl’ inno- 


(1) Carm. IMI, 4-7. 

(2) I, 1, 69. 

(3) III 7, 23. 

(4) C. Ziscr. Lat. I, 1010. 

(5) C. Z. Z. IX, 1022. 

(6) C. Z Z. VI, 30105; lin. 11-12. 


is de PO 
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centi (1). L’ammonimento al godere, tratto dalla fu- 
gacità della vita, informa gran parte della poesia di 
Orazio. Il suo animo scettico e spensierato volentieri 
indulge ai fugaci diletti, volentieri persuade sè ed 
altrui a carpire il giorno che passa, a non fidarsi del- 
l’incerto domani. Il risvegliarsi della primavera suscita 
nel poeta il pensiero della caducità di tutte le cose 
umane, di fronte all’ eterna vicenda della natura, gli 
suggerisce quindi il consiglio di godere quanto più si 
possa, di non risparmiare nulla per l’ avido erede, e 
gli fa soggiungere: « Quando una volta sarai spento, 
e di te Minosse avrà dato splendida sentenza, non la 
nobiltà, o Torquato, non la facondia, non la pietà po- 
trà restituirti in vita > (2). 

Questa preoccupazione della umana mortalità non 
dava solo occasione a procaci abbandoni di amore, 
bensì anche a manifestazioni più rudi e grossolane. (3). 
Da alcune tombe pareva non venire nè un rimpianto 
nè un sospiro gentile, bensì solo affermazioni di una 


ripugnante crudezza, quale la seguente: < animulam 


colui, nec defuit umquam Lyaeus » (4). 

L’ esortazione al mangiare e al bere, come sole cose 
che metta conto di fare, ci è rammentata dagli antichi 
in alcuni epitaffii greci (5). Ai suoi spensierati compa- 


(1) C. Z Z. VI, 30125. 

(2) Carm. IV, 7, 21. 

(3) Il Lier (24:20/%gus, 1904, p.- 59) mette in rilievo la derivazione 
greca di questi motivi di poesia sepolcrale. 

(4) C. Z L. VI, 3; 17985a. V. anche Kaibel, Zpigr. gr. 261. 

(5) Strab. XIV, 672; Arriano, ist II, 5, 45 Ateneo VIII, 336 B. 
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gni di banchetto, Trimalcione, additando le figure di 
scheletri sulla tavola, improvvisava versi elegiaci (1): 
« Ahi miseri noi! omiciattoli, che tutti interi siam nulla! 
Così saremo tutti, quando l’ Orco ci avrà rapito », e 
concludeva : 


Ergo vivamus, dum licet esse bene. 


Vivamus! E il vivere ha qui il significato medesimo 
che nel catulliano « Wivamus, mea Lesbia, atque a- 
menus », e cioè ‘ godiamo la vita ’ (2). 

Un baldanzoso inno di gioia si legge in una iscri- 
zione funeraria romana (3). Il consiglio è sempre il so- 
lito: godere il tempo propizio, banchettare lietamente 
finchè rimane la breve vita. E si apporta l’ esempio di 
tutti i morti: tutti durante la lor vita fecero lo stesso : 
imitiamo dunque gli antichi! Vive dum vivis, consiglia 
l'ignoto poeta: godi la vita finchè hai vita! 

Le due idee della morte e del godere furono così 
unite che si giunse a portare nei banchetti immagini di 





(1) Petronio, Salir. 34. 

(2) Altri passi vedi in Lovatelli, Z%ana/os, p. 34-39. Ps. Vergilio nella 
Copa, v. 38: « Mors aurem vellens: Vivite, ait, venio. ». Marziale I, 
16: Non est, crede mihi, sapientis dicere » vivam >: Sera nimis vita est 
crastina ® vive hodie »; Id. V, 58: « Cras vives: hodie iam vivere, 
Posthume, serum est. Ille sapit, quisquis, Posthume vixit heri ». CI L. | 
III, 293; VI, 142; XII 4548; Buecheler, Car. epigr. 186, 193, 961, 
1851, 1500, ecc. Un morto invocava che gli eredi gli portassero il vino, | 
affinchè l’anima sua volasse quale ebbra farfalla (Car. edigr. 1851, 1). | 
Si rappresentavano qualche volta i defunti col bicchiere in mano (Carzi. — 
epigr. 188, 961. Cfr. per tali concetti negli epitaffii, Antonio Amante, 
in Rivista d'Italia, 1911, p. 823-831. 

(3) G. Z Z. VI, 30103—Buecheler, An/4. Lat, (Carm. epigr:), IL 190. — 
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scheletri. Era questo un antico uso egizio (1); e fu poi 
anche uso romano in mezzo alle stranezze della lussu- 
riosa vita imperiale (2); ed il ricco signore della villa 
famosa di Boscoreale aveva fatto sui suoi vasi di ar- 
gento, accanto a figure di scheletri, incidere sentenze, 
quali: ‘ godi mentre vivi’ ‘fine della vita è il piacere ’, 
e simili (3). 

Per il comico Alessi la vita è una festa, alla quale 
si giunge dai regni delle tenebre, come stranieri © 
ospiti, per ritornare poi nelle sedi della morte (4). E 
già il paragone della vita ad un banchetto si trova 


(1) Erodoto II, 78; Plutarco, s. ef Osir. 17. 

(2) Cfr. Petronii, Cera Zrimalch. 34, ed ivi la nota nella edizione del 
Friedlaender, Leipzig, Hirzel, 1906, p. 227. Potè avere qualche rapporto 
con tale uso quello medievale delle Danse nacabre, su cui v. l’articolo 
in Studii Medievali, Il, 1, p. 69-80. Vedi anche sulle immagini di sche- 
letri Lovatelli, Z%anazes, p. 36-38, ed autori ivi citati. 

(3) Cfr. Michaelis, Der Silberschatz von Bosco Reale, in Preuss. Fahrb., 
LXXXV, Iuli 1896. — Nel fondo di coppe vitree cristiane si trovano 
invocazioni come le seguenti : 


Dignitas amicorum pie zeses cum tuis omnibus bibe et propina. 


Dignitas amicorum pie zeses cum tuis omnibus bibas. 


Cîr. Cabrol-Leclereq, Monum. ecc liturg. t. 1; De Rossi, Zollett. 
arch. crist. 1882, p. 113 sgg. Ma si tratta probabilmente delle sportule 
offerte dai cristiani ni loro compagni condannati. Cfr. P. Syxto, MNotio- 
nes arch. christ. I, p. 141. Simili invocazioni nei sepolcri e le pitture 
di banchetti nelle catacombe sì riferiscono secondo alcuni alla cena eu- 
caristica, secondo altri simboleggiano il convito celeste; altri ancora pen- 
sano all’ agape cristfana. Le interpretazioni sono forse tutte e tre vere, 
a seconda dei monumenti. Cfr. Wilpert, Ze pitture delle catacombe, testo 
p. 166 segg. 
(4) Presso Ateneo XI, 463 E=Koch, II; 1, 219. 
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adombrato in un passo di Aristofane. < Io pago il mio 
tributo al banchetto (della vita) » dice il Coro delle 
donne nella Lisistrata (1), « perchè io partorisco gli uo- 
mini >». Secondo Bione (2) si doveva chiamar fortu- 
nato chi potesse uscir dalla vita dopo averne gustato 
tutte le delizie, come un convitato sazio; e lo stesso 
pensiero è in Orazio (3). Anche Lucrezio domandava 
a chi temeva la morte (4): « Ma se la vita ti fu grata, 
Se tutti i tuoi beni non si dileguarono e non perirono, 
come se fossero stati mandati giù in un vaso senza 
fondo, perchè non ti allontani dall’ esistenza come un 
convitato ancor pieno di vita, e con animo rassegnato 
non conquisti, o stolto, tranquillità e quiete? ». Ma 
per Lucrezio non sono i beni che si largiscono al ban- 
chetto comune della vita quelli che possono dare tran- 
quillità e quiete: questi sono anzi i beni « mandati giù 


in un vaso senza fondo ». Ma ben altri beni, e molto | 


più duraturi e nobili, vuole col carme suo preparare 
all’ umanità l’austero poeta; e prepararli anzi mediante | 
la predicazione di quella stessa dottrina sulla morta- 
lità dell’uomo, che ispirò a tanti altri così procaci con- d 
sigli e così languidi abbandoni. Il poeta nostro invece | 
assurge alla somma vetta di una concezione nobile ed 
austera della vita. L'uomo è infelice, perchè è ango- 
sciato continuamente dal timore della morte: ma perchè 
questo timore gli si è insinuato nell'animo? Perchè | 





(1) V. 651. 

(2) Presso Stobeo, /Vosil: V, 67. 
(3) Orazio, Sat. I, 1, 117 sgg. 
(4) III 935 sgg: 
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egli non ha la esatta cognizione di ciò che sia la vita, 


di ciò che sieno i veraci suoi beni. L'uomo segue larve 
fallaci di beni: potenza, onori, ricchezze; ottenutili, ne 
rimane insoddisfatto, desidera cose maggiori, e quindi 
prolunga quasi il desiderio nell'’avvenire e stima mas- 
sima sciagura la morte, che lo priverà di tutto. Se 
invece egli disprezzasse tutti questi beni fallaci, se si 
sforzasse di apprendere la vera ragione delle cose (1), 
egli non temerebbe la morte. Egli è malato e non sa 
la causa del suo male. La causa è il suo desiderio in- 
cessante di felicità e di vita, desiderio che lo rende. 
appunto infelice. Giacchè ottenuta una cosa desiderata, 
par che quella si deprezzi, e si scolori agli occhi no- 
stri, ed altro «desideriamo, ed è questa catena appunto 
di desiderii che ci avvince alla vita. Solo la scienza 
dunque ci libera dal giogo fatale, perchè solo essa 
rompe quella catena. Questa sublime concezione mo- 
rale dà occasione al poeta a forti e vivaci rappresen- 
tazioni degli affanni e delle angosce umane. Che cosa 
sono mai quei favoleggiati tormenti di oltretomba ? 
Cercateli sulla terra quei tormenti (2). E più oltre con 
qual tratto magistrale egli rappresenta quella immensa 
noia, che par piombare sulla sfiduciata anima umana! 
L’irrequietudine angosciosa e il tedio della vita fanno 
mutare continùamente sede; ma l’atra cura segue do- 
vunque (3). È una rappresentazione vivace e potente, 


(1) V. 1072 segg. 
(2) 978-1002. 
(3) V. 1057-1070. 
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nella quale (come fu da altri notato) il grande poeta 
s'ispirò ad uno scrittore prediletto, Ennio (1): 

« Imus huc, hinc illuc: quom illuc ventum est, ire 
illinc lubet: Incerte errat animus..... ». Perchè dunque 
quella inquietudine e quella noia? Sempre per le ra- 
gioni medesime: che l’uomo vuol cercare il suo bene 
là dove non può trovarlo, e cioè che l’uomo non co- 
nosce la scienza, che dà il vero valore alla vita e alle 
‘cose. 

Così al poeta rinfrancato dalla scienza la visione 
della morte eterna non si presenta tetra e terribile, nè — 
si presenta procace allettatrice al godimento dei fu- 
gaci piaceri. E il nostro pensiero ricorre con simpatia 
commossa e devota a questo antico generoso sogna- 
tore, che dischiuse in sè stesso tutta l’ arcana poesia | 
delle cose, che sentì forse fosca sull’ anima la tragedia 
dei fati umani e scrutò affannosamente nella scienza 


mezzo alla tenebre della vita. 





+ i 
8. Il concetto che la vita fosse da paragonare ad H, 
un banchetto, ha forse intimo rapporto con un note- 
vole uso antico, quello delle corone mortuarie (2). 
L’ incoronazione dei morti parve al Rohde (3) un segno. 


di religioso rispetto per la loro consacrazione; ed è 





(1) Pr. Gellio XIX, 10. 
(2) Cfr. Anthol. PI VII, 331; Epier. gr. lap. (Kaîbel) 133. 
(3) Rohde, Psycke,® I, 220. 
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questa anche l’ interpretazione che dava Tertulliano (1). 
Diversamente intendeva lo scoliaste ad Aristofane (2), 
che cioè la corona dei morti fosse simbolo della 
vittoria riportata nell’agone della vita. Or veramente 
chi consideri l’uso dei funebri -banchetti, e quello non 
men diffuso di offrire ai morti mirra ed incenso, come 
appunto ai convitati nei gioiosi festini, può credere 
che anche le corone e le auree bende si offrissero ai 
morti, quali partecipanti al convito. Che i convitati se- 
dessero incoronati le tempie di fiori fu uso comune 
nell’ antichità. Nelle Anacreontee, ad es., è frequente 
il giocondo invito: « Adattando alle tempie le rose 
leggiadre, beviamo, dolcemente ridendo ! » (3). 

E l’uso rimase sino ai tardi tempi: al banchetto 
presso il re dei Nabatei Germanico, Agrippina e Pi- 





(1) Tertulliano, de corona militis 10: « quoniam et ipsi idola statim 
fiunt habitu et cultu consecrationis ». 

(2) Scoliaste ad Aristofane, Lys. 601. A proposito poi delle bende o 
tenie, di cui sarà parola qui appresso, è da notare che anch’ esse. po- 
tevano esser destinate a vincitori di agoni, lotte, giuochi, ecc. Una benda 
destinata da un Amorino qual premio al vincitore nel giuoco dell’ o- 
scillum, è rappresentata sul monumento che è in Gerhard, Ant. Bild- 
werke, 53; cfr. Panofka, Bilder ant. Lebens, XVIII, 3. 

(3) Anacreontee, V. Vedi anche IV, VI e XXI. Nelle Ansesterie ate- 
niesi i bevitori dopo il banchetto sacro consegnavano le loro corone ad 
una sacerdotessa di Dioniso: cfr. Fanodemo in /yagm. Histor. graecorum 
I, p. 368, fr. 13. Secondo lo Scoliaste ad Aristofane, che parla però 
a proposito della fefta dei 7656, il sacerdote convitante forniva corone, 
incensi, e dolci, (24 Acarz. 961). Vedi anche il passo di Aristofane, £c- 
clesias. 131-4: ivi la donna oratrice nel Parlamento invitata da Prassa- 
gora a porsi la corona sulla testa, domanda se debba bere; e al rab- 
buffo di Prassagora risponde : O allora perchè ho presa la corona? 
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sone assistevano ornati il capo di corone di oro (1). 
Che anche nell’ Ade i morti si raffigurassero dalla 
fantasia popolare incoronati e profumati di unguenti, 
appunto perchè partecipanti a lieto festino, può risul- 
tare da un frammento di Aristofane, ove così sono 
rappresentati i morti, cui, appena discesi laggiù, con- 
vien tosto bere; e per questo essi sono chiamati fe- 
lici! (2). 
‘ Ed anche nella rappresentazione vergiliana del mon- 
do infero è menzione del banchetto dei morti. Sono 
distesi per l’ erba, in un bosco profumato di lauro, e 
cantano in coro un lieto peana, ed hanno cinte le 
tempie di nivea benda (3). Niun dubbio che qui le ni- 


vee bende abbiano il medesimo significato di onoranze 


funebri che le corone: un passo di uno scoliasta an- 
tico ci informa infatti di quest’ uso di mandare fasce 
funebri in onore ai morti (4); e del resto non sono 





(1) Tacito, 4xx. II, 57. Il Siebourg (Arcà. fur Relizionswiss. VIII, 
P- 394-5) rammenta il banchetto, in cui i soldati di Senofonte si orna- 


rono di corone di fieno, in mancanza di fiori (Axa4. IV, 5, 30). I due. 
passi che seguono nel nostro testo, di Aristofane e di Vergilio, furono il 


anche addotti dal Siebourg; l. c. 
(2) Aristofane, framm. presso Kock, Corzic. fragm. I, 517 (Blaydes, 


fragm. 513, p. 266): Perciò presso lo stesso Aristofane, al commissario 
venuto a porre ordine tra le donne sediziose, Lisistrata, che vuole spac- 


ciarlo all’ altro mondo, offre subito una corona (Zisistr. v. 602): ed una 


sua compagna un’altra corona (v. 604). Cfr. Ack. 1145; Zecd. 538, 1032. 
In altro framm. aristofaneo un giovane che vuol persuadere un vecchio 
a morire gli dice: "AMO otEpAYmoaL. ai yao MAiav Eyes "Amo! 


xeOoav iS» (cfr. Blaydes, Ar. fragm. 520, p. 268). 
(3) Aen. VI, 656-665. 
(4) Scol. ad Aristof. Lys. 603. 
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stati rari i ritrovamenti archeologici di cotali tenie e 
corone auree nei sepolcri (1). Ma sì il luogo di Ari- 
stofane sì quello di Vergilio sembrano indurre la per- 
suasione, che cotali offerte si facessero ai morti, af- 
finchè nei festini della vita oltremondana continuassero 
a fregiarsi dei lieti ornamenti della gioia. Infatti le bende 
erano ornamenti di primaria importanza nell’antichità (2). 
La costumanza di usarle per i funebri monumenti fu 
forse attica (3), e di là passò a Roma (4). 

È possibile che si abbia qui una forma particolare 
dell’ uso attico di donare i vestiti ai morti. Fu un uso 
che ebbe larga diffusione; e le leggi di Solone (5) ed 


(1) Cfr. Welcker, Annali dell’ Inst. 1832, p. 380, Gerhard, Antike 
Bildwerke, Taî. 60; Daremberg-Saglio, Dich des antig. col. 800 e 1523» 
e gli altri autori citati in Pasanisi, L’ offerta dei vestiti, 1887, p. 20, € 
in Siebourg, 1. c. p. 392-3. Aggiungi il sepolcro di Pompei, nel quale 
è scolpita una donna, che depone una benda presso uno scheletro di- 
steso al suolo; cîr. Treu, De ossium Aumanorum larvarumque apud an- 
tiguos imaginibus, Berolini, 1873, P. 27. È da menzionare anche a tal 

* proposito l’ uso dello oteporotizév, e cioè una somma che si legava 
ad un collegio, affinchè dopo la morte del legatore, esso ne coronasse 
una volta all'anno la tomba. V. i testi relativi in Perdrizet, Lu/. de 


corr. hell. Ann. XXIV, p. 301. 
(2) Cfr. Becker-Goll, GaZs III, 226; K. O. Miiller, Archaeo/. d. Kunst, 


$ 340, 4. 

(3) Per le rappresentazioni vascolari cfr. Benndorf, Griech. u. Sicil. 
Vasenbilder, 2° parte Pothier, Les /eythes Atheniens, p. 38 S8- 

(4) Il primo accenno sembra essere presso il comico Cecilio (presso 
Festo, 360 M.): « sepw/erum plenum taeniarum ita ut solet (Ribbeck, 
Comic. fragm. p. 37); poi in Varrone, THZNVILO 32: « Cum ad se- 
pulcrum ferunt frondes atque flores, addunt nunc etiam lanam >». 

(5) Plutarco, So/oze 21, Cic. De Legibus II, 23, 59. 
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una legge suntuaria di Ceo (1), cercavano anzi di fre- 
nare l'eccesso ed il lusso soverchio di cotali offerte (2). . i 
Quando poi cadde in oblio l’uso di offrire tutto in- 
tero il vestimento, si conservò quello di offrire il più 
gaio e più decoroso ornamento, le bende, sì per la 
vivacità dei colori, sì per la possibilità, che esse offri- 
vano, di essere riempite di fiori (3). 
Van 
‘9. Abbiamo sopra accennato alla interpretazione che 
lo Scoliaste di Aristofane (4) dà all’uso delle funebri 
corone. « Si dava la corona ai morti, egli dice, come 
usciti vincitori dall’agone della vita ». A tal conce- Ù 
zione ci richiamano certamente anche i misteri orfici, 
e forse la concezione stessa è propria di quei misteri. 
. La prima laminetta del Timpone piccolo di Thurii con- 
tiene le arcane parole: « ma io me ne volai via dal | 
giro luttuoso e duro e con rapido piede raggiunsi la 
bramata corona, e discesi in grembo alla signora re- 
gina infernale. « Come un celere corridore, dice il 
Comparetti (5), degli &9x, con rapido piede ei corse 
a raggiungere la bramata corona, l’agognato premio 
















—T_ Lg: 
(1) Dittemberger, .SyZoge, n. 469. i È 
(2) Per tutto quanto riguarda tali offerte, e per le fonti antiche e 

moderne relative ad esse, vedi il bel lavoro del Pasanisi, L’ offerta dei — 

vestiti negli usi funebri greci, Riv. di Filol. XV, 1887. È 
(3) Vedi l'opuscolo citato del Pasanisi, p. 20-21. Li 
(4) Scol. Zys. 601. 

(5) Comparetti, Zaminezte orfiche, p. 27. Xtépavos era stato erro- 
neamente qui interpretato come il ‘ sacro recinto dei luoghi beati * (Die- 
terich, De Aymnis orph. 35: Rohde, Psyche?, II, 219). V. Comparetti, nl 
1. c. nota 2. "i 
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della sua edoéfeta, in grembo a Persefone, che, come 
ci fanno intendere pur le altre due laminette, benigna 
e pura accoglie l’anima, come lei pura e come lei di- 
vina ». 

È qui da rammentare anche un particolare della ce- 
ramica italiota funebre, che è comune anche alle pit- 
ture delle tombe di Pesto. Intendo parlare del motivo 
del vincitore che ritorna, pel quale, come pensa il Pa- 
troni (1), si sostituiva al concetto della partenza (morte) 
quello necessariamente conseguente dell’ arrivo (beati- 
tudine dell’Elisio). < Ai vincitori che ritornano si offre 
da bere, da rifocillarsi, e le insegne della vittoria, cioè 
corone e bende. Nulla di più naturale che il trovare 
qui introdotta la figura di Nike recante essa medesima 
coteste insegne... Nike diventa una vera figura sepol- 
crale, siede sulle stele funebri o sui tumuli e reca le 
insegne, divenute ormai mortuarie, non solo ad efebi, 
di cui non è più espressa una vittoria realmente con- 
seguita, ma ben anche a donne > (2). 

L’uso della corona aurea da offrire ai morti con- 
tinuò anche nel mondo cristiano e vi ebbe significato 
di trionfo e di assunzione al regno celeste. Nel primi- 
tivo cristianesimo par che l’uso ne fosse proscritto : 
« voi rifiutate ai sepolcri le corone >» dice ai Cristiani 
il pagano Cecilio nell’ Octavius di Minucio Felice (3); 





(1) Za ceramica antica dell’ Italia meridionale, Napoli, 1897, p. 162. 

(2) Patroni, 4 c. 

(3) Octavius, cap. XII. Però ai tempi di S. Gerolamo anche i Cri- 
stiani spargevano fiori sui tumuli. S. Gerolamo, Ad Heliod. Epist. 3,1: 
« Quotiescumque nitor in verba prorumpere, et super tumulum eius flo- 
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ma che il concetto simbolico della corona vittoriosa fosse 
anche nel cristianesimo ci attesta qualche iscrizione 
cristiana, in cui si legge: « morì riportando la corona 
di oro in Cristo (1) ».E già Tertulliano, pur protestando 
contro l’uso di cingere il capo di corone, come segno | 
di lascivia e di gioia, accennava a quella divina co- 
rona, che denotava il trionfo sulla vita mortale : « Serba 
a Dio, egli diceva (2), incontaminato il capo tuo, che 
gli spetta. Egli, se vorrà, lo cingerà di corona. Anzi, 
egli sì, vuole, e già t'invita. A chi avrà conseguito 
la vittoria, egli dice, darò la corona della vita ». o 

Altrove Tertulliano stesso oppone alla corona, di 
cui solevano cingersi la fronte i sacerdoti pagani, la | 
corona del signore. « Da quell’ empio e scellerato ve- 
lame, di cui colà si coprivano le teste servili dei sa- 
grificanti, il vostro capo rimase immune. La fronte pura, 








res spargere, toties lacrimis implentur oculi » Ad Pammachium, Epist. 
26, 2: Ceterì mariti super tumulos contugum spargunt violas, rosas, lilia, | 
Poresque purpureos et dolorem pectoris his officiis consolantur. Pamma- | 
chius noster sanctam favillam ossague veneranda eleemosynae Selene 
rigat ». i 

(1) Cîr. Wiegand in At4enische Mittheilungen, 1908, p. 147 K 

(2) Cfr. De Corona XV. Tenue lavoro è quello di Iosephus Marra, 
Tertullianea, De coronarum usu apud christianos, Romae, 1902, (dalla. 
Vox Urbis, Anno V, n. 4, 5; 6). È 

Riguardo alla corona come simbolo cristiano è importante il passo di 
Eusebio, ist. ecel V, 1, 36 (a proposito dei Martiri di Lione): « Essi 
hanno intrecciato ed offerto a Dio padre una corona di differenti colori 
e di ogni sorta di fiori: conveniva bene che questi atleti generosi, dopo 
combattimenti sì varii e vittorie sì magnifiche, ricevessero la grande co- 
rona della incotruttibilità ». 
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che aveva ricevuto il segno di Dio, non potè soppor- 
tare la corona del diavolo, e si riserbò alla corona del 
Signore > (1). 
a 

10. È altresì da notare a tal-proposito l’uso della 
cosiddetta festa delle rose (rosalia, $0drop.6c), che ebbe 
una grande diffusione specialmente in Italia (2). Ogni 
anno in un giorno (variabile) del mese di maggio, cia- 
scuna famiglia o collegio funerario, visitava le tombe 
dei suoi morti, offriva ad essi frutta e fiori e corone 
di rose, e celebrava presso la tomba un festino, al 
quale i banchettanti assistevano coronati con serti di 
rose. Qualche traccia di questo uso si trova anche nel 
cristianesimo (3). i 

Che anche in questa festa si abbia a vedere la con- 
tinuazione di un rito orfico-dionisiaco, a noi par molto 
probabile, e fu già pensiero dello Henzey (4). 

Il Dioniso trace era essenzialmente un dio funebre, 


(1) Tertulliano, De /apsis—Nel Medio Evo le ghirlande e i fiori fu- 
rono naturalmente simbolo di amore e di gioia, e come tali celebrati 
nella poesia provenzale e nell’ antica poesia italiana. Cfr. Fr. Flamini, 
Tra Valchiusa ed Avignone, in, Giorn. Storico della Lett. Ital. Supplem. 
12, p. 124. 

(2) Cfr. E. Caetani Lovatelli, Za festa delle rose, Roma, 1888. I mo- 
numenti epigrafici relativi sono stati raccolti dal Perdrizet, 2%/ de corr. 
hell. Ann. XXIV, p. 299 segg. Alcune aggiunte ha fatto il Mendel, 
ivi, p. 404 sg. La bibliografia vedi in Perdrizet, / c. p. 300-301. 
V. anche De Marchi, Culto privato di Roma antica, I, p. 201-202; 208. 
Notevole è anche l’uso di scolpire una rosa sul monumento funebre; cfr. 
C. I. L. V, 6111; 6120. 

(3) V. l'iscrizione presso Ramsay, Cities and bishoprics Il, p. 562. 

(4) Miss. de Mac. p. 128. 

Pascal-3. 








34 Il fato mortale. 10. 


e dai suoi riti molto prese l’orfismo, diffondendone 
poi il culto col fascino di una religione misteriosa, 
attraverso il mondo. Il Perdrizet (1) ritiene che la fe- 
sta delle rose non abbia rapporto col culto bacchico e 
col rito orfico. Questo uso, egli dice, in Tracia, come 
altrove, deve essere di origine italica. Senonchè, dal 
fatto che in Italia l’uso abbia avuto maggior diffu- 
sione che altrove, non si può, parmi, concludere nulla 
circa l’ origine. Molto significativo è invece il fram- 
‘mento di Aristofane che abbiamo sopra esaminato. Ivi 
i beati (paxdpri) negli Elisii sono rappresentati adu- 
nati a festino, incoronati di serti e profumati di un- 
guenti. Il che mi pare che, se da una parte esclude 
l'origine italica, d'altra parte molto dica riguardo al- 
l’ origine dionisiaca della festa (2). 
Oltre alla festa dei rosalia o offerta delle rose (3), 
i Romani celebravano quella delle viole (4). E così 
nei titoli funebri appaiono anche ricordate le offerte 
vindemiali, una commemorazione dei morti che si ce- 
lebrava in autunno (5). 


(1) 22. de corr. hell, XXIX, p. 318. 

(2) Dallo scoliaste alle Rare, v. 330, risulta che gl’ iniziati ni sacri 
misteri eleusinii portavano una corona di mirto (Mugoiv@ otepdvo éore- 
qpavoùvio oi ueuunpévor), e che il mirto era sacro alle divinità sot- 


terranee; sicchè è probabile che, nel ciclo orfico, di mirto si raffiguras- 


sero incoronati i morti. 


(3) La data di celebrazione (dies rosationis) era varia; cfr. De Marchi, — 1 


Culto privato I, 202, nota I. 


(4) Violatio, o dies violares o dies violae. Cîr. i titoli citati in De Mar- @ 


chi, 0). c. I, 201, nota 4. Fu uso anche cristiano (Prud. Ca/e22. 10, 170). 
(5) C. Z Z. V, 2090 escas rosales et vindemiales omnibus annis poni 
sibi voluit. 





Il fato mortale. 11. 35 


x 

11. È noto poi che fu uso dei Romani di ‘portare 
corone di fiori sulle tombe dei propri cari. Nelle i- 
scrizioni metriche si hanno a tale uso teneri accenni, 
o che s' invochi che le ceneri sieno coperte di fiori (1), 
o che i genitori preghino, per la piccola figliuoletta 
anzi tempo rapita, che un serto di rose cinga le sue 
ossa (2), o che il defunto stesso per poetica finzione 
preghi il viatore di cogliere per lui dal vicino giardino 
le rose ed i gigli (3). 

E nelle iscrizioni romane questi morti onorati di fiori 
sono considerati come allietati dalla beatitudine degli 
Elisii : 


« Serti e fiori novelli, a me graditi, or mi dedicano 


i genitori, dice un defunto; così io risiedo sdraiato nella 
valle Elisia » (4). 
Un marito augura alla pia moglie il lieto soggiorno, 
e che le chiome e le tempie le sien redimite di mirti 
e di fiori: 
Hanc precor Elysiis iubeas consistere campis, 


et myrto redimire comas et tempora flore (5). 


La beatitudine degli Elisii, e le erbe verdi ed i fiori 





(1) Buecheler, Carmina epigraphica 451, 3 

(2) Buecheler, Carmina edigr. 1064, 4. 

(3) Buecheler, Carm. ef. 578, 2-3. Altri esempii vedi in Amante, Z 
fiori sulle tombe romane, Riv. d' Italia, 1910, p. 547 S88 

(4) Buecheler, Cari. ed. III1, 17-18. 

(5) Buecheler, Cor. ed. 492; 7-8. Cir. A. Amante, 0). cit. p. 550. 
Naturalmente la menzione e l’ augurio della sede beata è congiunta 
spesso con la lode della vita pia ed onesta; cir. Buecheler, Carm. edigr.; 


433» 435» 473» 627. 


n, 

co 

*% 
1 

UA 
Îi 
: 
N, 
i Peo 
o) 
x 

"7a 

































36 Il fato mortale. 11, 


e le luci, sono descritte in un altro carme sepolcrale 
per un uomo piamente vissuto : 
nunc campos colis Elysios herbasque virentes 
floribus asparsus iaces ex pratalibus arvis, 
nec minus et luci frueris, cum fama supersit (1). 
Da questo concetto della felicità d’oltretomba si 
passò facilmente all’ altro che le onoranze ai morti e 
1 3 le offerte di fiori, di unguenti, di vini, si dovessero 
fare con manifestazioni di letizia. Non che manchino 
qua e là gli accenni alle lagrime ed al dolore dei 
superstiti (2); ma sono notevoli le epigrafi nelle quali 
s' invitano i superstiti ad accorrere alla tomba festanti. DI 
Così il giuocatore Urso li chiama, perchè vengano e- 
vantes a portare fiori ed unguenti e vini (3); così al- 
trove sì legge: vos serteis laeti decorate sepulcrum (4). 
Dalla loro tomba comune due fratelli si vantavano 
di aver provato nella vita le voluttà tutte (5). Un a- 
mante del vino esortava gli eredi a portarglielo, affin- 
chè l’anima volasse quale ebbra farfalla (6). Un altro 
protestava di tracannare i bicchieri di vino alla sua 
salute (7), ed un altro ancora, rappresentato sul sepol- 
cro appunto col bicchiere in mano, di bere avidamente 








“I (1) Carm. epigr. 525, 5-7» La 
(2) Zvî, 1111, 16; 1185; 4. Secondo l’ Amante, of. cil. p. 549, queste È 
vili due sole iscrizioni metriche si posson citare a tal riguardo. 
"i (3) Carm. epigr. 29, 6-11. 
(4) Zi, 1078, 7. 
(5) Carm. epigr. 185. 
(6) Zvi, 1851, I. 
(7) C. Z LZ. VI, 3367. 





Il fato mortale. 11. 12. 37 


nel suo monumento, sapendo di dovere ivi dormire e 
rimanere eternamente (1). 
Ma 

12. Per questa tendenza a considerare la morte sotto 
un aspetto giocondo, si giunse nel mondo romano sino 
ad esagerazioni sguaiate. Nella pompa funebre si ve- 
devano danzatori e mimi, che offendevano la maestà 
della cerimonia con modi buffoneschi e licenziosi. Dio- 
nigi di Alicarnasso ci descrive uno di tali cortei, nel 
quale danzavano personaggi in vesti di satiri e di si- 
leni; ed aggiunge che era uso consueto, specialmente 
nei funerali di personaggi importanti (2). Perfino nelle 
cerimonie funebri di Cesare compariscono i #ibicizes e 
gli scenici artifices (3). Spesso uno dei mimi rappre- 
sentava il defunto, e Suetonio ci attesta che era co- 
stume che egli ne imitasse durante l’ accompagnamento 


funebre i fatti e i detti (4). L’archimimo vor rap- 
presentava ai funerali il defunto Vespasiano. Egli do- 
mandò in pubblico ai procuratori quanto costasse la 
cerimonia funebre; ed avutane ‘per risposta centomila 
sesterzi, esclamò che gliene dessero solo cento e lo 
buttassero nel Tevere (5). 


(1) Carm. epigr. 188. — Cfr. A. Amante, in Aivista d'Italia, 1911, 
p. 823-831. 

(2) Dionigi d’ Alicarnasso VII, 72. 

(3) Suetonio, Caesar, 84. 

(4) Suetonio, Vesfas. 19: « personam eius (di Vespasiano morto) fe- 
rens imitansque, ut est mos, facta et dicta vivi >». 

(5) Suetonio, Vesfas. 19. 

Prendiamo occasione per notare che non è il caso, per il nostro as» 
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Anche nel cristianesimo si conservò quest’ uso di 
violare con grossolane manifestazioni di allegrezza la 
santità austera dei sepolcri; ed Agostino prorompe con 
veemenza contro coloro che bevono sulle tombe, e 
che offrono le cene ai cadaveri (1). E se si considera 
quel che avviene oggi, nei cimiteri, il giorno dei morti, 
bisogna concludere che l’ umanità, per volger di tempi 
e di cose, è in fondo sempre la stessa ! 


Pal 


13. Quel motivo poetico di eccitamento ai piaceri 
dei sensi, che abbiamo visto così frequente nell’ anti- 
chità classica, continuò con fortuna pure fra le chiuse 
preoccupazioni e le trepidanti angosce della vita me- 
dievale. Un ignoto giocondo poeta afferma il suo sacro. 
proposito di morire all’ osteria, con un bicchiere alle | 
labbra (2). Quel bizzarro componimento medievale, che 
è conosciuto col nome di Confessio Goliae (3) è tutto 
informato a un tal sentimento. E dalla Confessio Goliae — 
si estraeva la strofe tipica, che serviva agli spensierati 
come professione della loro condotta nella vita : il 


parti della pompa funebre romana. Fu lavoro fondamentale quello an 
tico di J. Kirchmann, De funeribus Romanorum, Lubec. 1637 (Lugd. 


Becker, Ga//us, ed. Gòll, p. 481 sg., Marquardt, riv. Rom. Leb. Tn 
p: 341 sgg. (trad. franc. p. 398 sgg.). 

(1) De moribus eccles. 34, 76. 

(2) Carmina clericorum, Hailbronn, Henninger, 1888, p. 29. 
(3) Carmina burana, ediz. Schmeller, p. 67. 


ia 


Idi 
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Ego super omnia diligo tabernam, 


Lam nullo tempore sprevi neque spernam : 
Donec sanctos angelos venientes cernam 
Cantantes pro mortuo requiem aeternam (1). 


Ed un altro obblioso poeta.così cantava : 
In taberna quando sumus 
Non curamus quid sit humus, 
Et ad ludum properamus, 
Cui semper insudamus (2). 


L’inno lieto della loro giocondità spensierata e briosa 
innalzavano i giovani, che in mezzo alla cupa desola- 
zione del mondo, facevano prorompere la gaia canzone 
dell’ amore: 

Quicquid agant alii, | 
Iuvenes amemus, 


Et cum turba plurima 
Ludum celebremus ! (2); “Sei . 
oppure, come è detto in altra poesia: 


Tocundemur socii 
Sectatores otii, 
Nostra pangant ora 
Cantica sonora (4). 

(1) È, con lieve variazione, la strofe 11. È ad es. in un ms. Erfur- 
tano, in fol., n. 50, f. 99. Cfr. Schum, Leschred. Verseichniss der Am- 
Plonianischen Handschriften — Sammlung su Erfurt. Berlin, 1887, p.Il. 

(2) Carmina burana, ediz. Schmeller, n. 175- Cfr. anche n. 182: 
Ergo mos ludamus, Sortes proiciamus, Laetanter bibamus, Et hoc di 
propere ! 

(3) Carmina burana, n. 190. 

(4) Carmina burana, n. 191. Cfr. anche il carme a p. 72, che co- 


mincia Alte clamat Epicurus. 
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14. Intimo rapporto con le concezioni, ora esamina- 
te, della vita e della morte, ha l’altra delle cosiddette 
nosze di Ade. La morte fu considerata come un con- 
nubio con le divinità del mondo infero; ed il morto, 
tanto più se insigne per virtù o per bellezza, si favo- 
leggiò ivi onorato e desiderato a nozze. Della propria 
figliuola prossima al sagrifizio così dice gemendo Aga- 
mennone, nell’ /figeria în Aulide di Euripide (v. 460- 
461): « E la infelice vergine... ma che dico vergine? 
Ade tra poco, come sembra, la sposerà >». Presso i tra- 
gici greci troviamo frequentemente adoperata questa i 
immagine, che rappresenta la morte con una figura- 
zione più lieta (1). i 

Eppure profondamente triste e piena di rimpianto ci il 
appare tal figurazione nelle parole di Ifigenia stessa 
al padre: < Era dunque Ade e non il figlio di Peleo 
quell’ Achille che tu mi presentasti quale sposo, e con 
6 inganno mi traesti sul carro alle sanguinose nozze > (2). — 

Nell Epitaffio di Adone di Bione è messo in bocca 
ad Afrodite il lamento, che l'amato suo marito sia or-. 
mai in potere di Persefone. « Prendi, o Persefone, ila 
marito mio, essa dice (3), giacchè tu sei molto più. 
potente di me, ed ogni cosa bella verso te rifluisce > (3). 4 









(1) Euripide, Oreste, 1109, /phig. Zaur. 374 Sgg. Zroad. 445, So- 
focle, Antig. 815 e 1240. 1 
(2) ic. Taur. 374-376. k 
(3) Zzill. I, 54. Una pittura della cosiddetta Casa del Chirurgo a 
Pompei rappresenta Venere ed Adone morente; ed una bella terracotta 
di Toscanella, che ora è nel Museo etrusco del Vaticano rappresenta 
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Che anzi in una leggenda, della quale rimane una 
sola tardiva attestazione in un apologeta cristiano, era 
che Afrodite avesse fatto la discesa laggiù all’Ade, per 
togliere a Persefone il suo diletto Adone. Era proba- 
bilmente un mito svolto in un” epillio alessandrino (1). 

Poco di poi è detto nell’ Epitaffio di Adone che le 
Muse invocavano Adone, ed egli non le ascoltava. E 
non già che non volesse tornare alla vita; ma Kora 
(Persefone) non lo lasciava libero (2). Questa medesima 
concezione della morte, come nozze nel mondo sotter- 
raneo con le divinità infere, si continua anche nel 
mondo romano. 

Il monumento di Vibia rappresenta in una figura 
labreptio Vibies et discensio, Vibia rapita da Plutone 
sopra un cocchio tirato da quattro cavalli e condotto 
da Mercurio psicopompo, che sta dinanzi al cocchio 
e trae i cavalli (3). La figura di Plutone che sulla qua- 


driga rapisce una giovane è anche sopra altro monu- 





Adone morto. Vedi Vellay, Ze cudte et les fétes d’ Adonis (Paris, 1904) 
p: 139 segg. 185, 193 Sgg. 

Circa la festa delle Adonie, i componimenti antichi che vi si riferisco- 
no, e i cosiddetti Giardini di Adone v. ivi p. 138 sgg. e circa Adone 
in genere, Frazer, Adonis, Attis, Osiris (The Golden Bough, Part IV). 

(1) Aristide, p. 47, ed. Seeberg, Erlangen, 1894: f)v (Agooditny) 
Meyovar val eis “Aidov zarafaiver, drws éEayogdon tòv "Adovw 
dirò tig Ilegoep6wsg. Questo passo è la testimonianza unica della leg- 
genda, che fu ignota al Greve, De Adonide, p. 14, e al Vellay, Le culte 
et les fétes d' Adonis-Thammous (Annales du Musée Guimet), Paris, E. 
Leroux, 1904. 

(2) V. 94-96. 
(3) Cfr. Maas, Orp4eus, p. 219 ed ivi la tavola. 







































li 





42 Il fato mortale. 14. 


mento, sul quale si legge la dedicazione agli dèi sot- 
terra nei e alla dea Kora (1). 
L’ epitaffio metrico di Elvia Prima a Benevento, che 


è dell’ età Cesariana, rammenta che essa visse con- Di 


corde col marito Cadmo Scrateio, e che ora è stata 
data in isposa a Dite, addottavi per mezzo del fatale 
fuoco e dell’acqua Stigia (2). 
Vv. 5-9: 
coniuge sum Cadmo fructa Scrateio 
concordesque pari viximus ingenio, 
nune data sum Diti longum mansura per 'aevum 
deducta et fatali igne et aqua Stygia. 

Anche nel Medio Evo fu rappresentata la Morte, 
orribilmente ossuta, che scacciava lo sposo dall’ ara 
nuziale e poneva l’ anello al dito della sposa, e la tra- 
scinava seco nolente (3). | 

Che nel mondo classico questa rappresentazione del- _ i 
le nozze rivesta di alcuna giocondità l’idea della morte, 
a differenza del Medio Evo, nel quale una simile rap- 
presentazione serva a renderla più tetra, pensò il Les- 
sing (4); ma i passi che sopra apportammo non ci. 
paiono confermare l’ opinione; chè anzi in essi è sempre | 
il significato di rimpianto e di dolore. 





(1) Z G. S. 4 1823: 0eoîg zatay0ovio Vedi Kéoni In un epi- 
gramma dell’ Arzologia Palatina (VII, 364) si legge: tOv yùo dodòy 
“Aidng, tiv d' fréonv fjorace Ilegoepoyn. 


(2) Buecheler, Carm. epigr. 960 (C. Z Z. TX, 1837). Il Plessis, 2° 0 


pitaphes, p. 182, l’attribuisce all’ età di Augusto. 
(3) Cfr. Lessing, De mortis apud veteres figura, Bonne, 1866, p. 30 +9 


(4) Op. cit. p. 31. 
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Torna qui opportuno menzionare anche una singolare 
rappresentazione degli antichi, quella del Genio nuziale 
della morte o Imeneo letale. Fu raffigurato quale un 
bel giovane dall’ atteggiamento mesto e dal guardo 

a terra fissa. Tale è il cosiddetto Amore di Prassitele 
} nella galleria dei candelabri al Vaticano (1), tale una xa 
: statua dell’Esquilino (2) ed una di Gaeta (3). E come À 
negro fanciullo era rappresentato il Genio della Morte ) sl 
stessa sull’ arca di Cipselo, addormentato insieme col È 
Sonno nelle braccia della Notte (4). A cotal fatale Ime- e 
neo par che alluda l’autore del Cu/ex, quando dice che 
i alle Danaidi 1 Erinni stessa accese le tede nuziali, e È 
diede, come Imeneo, i connubii della morte (5). "è 


N. 
md 





(1) Cfr. Furtwaengler, Bulet. dell’ Inst. di corrisp. arch. 1877» P» A 
121-125; p. 151-160; Lovatelli, Z%anatos, p. 34 nota 2, ed autori ivi } 
edi citati (specialmente Braun, Ruinen und Mus. Roms p. 327, 6, 8; Dilthey, 
| Annali dell'Instituto, 1869, p. 23 © Sgg.). 
(2) Cfr. Budlett. Arch. Comun. Roma 1877. p. 135; tav. 16. “Do 
(3) Cîr. BuMettino dell’ Instituto, 1864, p. 256. 
(4) Cfr. Pausania, I, 18. 
(5) Culex, 246-7: 
Ite quibus taedas accendens tristis Erinys 
Sicut Hymen (pro fata) dedit conubia mortis. 
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Il mondo infernale. 


1. L’Ade e sua collocazione.—2. Le porte dell’ Ade.—-3. I fiumi in- 
fernali.-—-4. Le due fonti di Mnemosine e di Lete.—-5. Le occupazioni 
delle anime nell’ Ade.—6. Ritorno o evocazione delle anime sulla 
terra. --7. Le ombre placate.—-8. Il. Tartaro.—9. Caronte.—10. I guar- 


diani dell Ade. Cerbero. Proserpina ed altre custodi dell’ Ade— 


11. Piante ed alberi del mondo infero. 
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1. Ade fu detto fin dalla remota antichità ellenica 
il mondo infernale, aperto in una immensa sotterranea 
caverna, e comunicante col mondo supero per una gran 
porta o per parecchie porte, e per immense voragini. 
Ade è ‘ l'invisibile * o ‘ che rende invisibile ’ o forse 
originariamente soltanto ‘ il luogo tenebroso ’ (1). 

Questa immensa caverna sbocca all’occidente ai con- 
fini dell'Oceano. Fu rilevato spesso (2) presso gli an- 
tichi una doppia tradizione; e che cioè il mondo infero 


fosse posto ora all'estremo occidente, ora in una loca- . 


lità sotterranea. La prima tradizione: apparterrebbe al- 
l'Odissea (3), la seconda è comune nell’Iliade; e poichè 
nell Odissea (4), si trovavano pur tracce della seconda 
forma, si credette vedere in ciò un indizio di fusione 





(1) Io. und Th. Baunack, .S#4. I, 1886, p. 294. La letteratura e le 
ipotesi circa la etimologia di “Ang vedi presso Gruppe, Gr. M2ytol 


399, nota 5. 
(2) Vedi le citazioni in Niigelsbach-Autenrieth, 70. 7e0/.8, 464 segg. 


Gruppe, Grieck. Mythol. 339; n. 8. 
(3) XI, 21, XXIV, 1, sgg. 
(4) XI, 65, 194, 4755 XXIV, 106. 
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e contaminazione delle diverse leggende. Ma la dispo- . 


sizione ad occidente del regno dei morti fu giustamente 
messa a riscontro con credenze ed usi dei popoli pri- 
mitivi e dei popoli antichi: l’uso di alcune tribù ame- 
ricane di rappresentare i morti con la faccia rivolta ad 
occidente, l’orientazione dei sacrarii degli eroi, la di- 
sposizione degli dèi della morte nel 7272/27 etrusco (1). 


a 


‘ 2. Questo mondo dei morti comunica col mondo dei 


viventi mediante grandi porte, sulle quali erano varie 
le tradizioni degli antichi. Ade stesso nel significato 
di dio degl’inferi è colui che chiude saldamente le 
porte dell’inferno, è il rvàdpene (2); e ad Ade si rife- 
risce senza dubbio la denominazione IlvXgoyoc, divinità 
infera cui gli Argivi in Lerna scannavano nella fossa 
un nero montone, per richiamare sù Dioniso (3). 


Di queste paurose porte dell’ Ade, o delle tenebre, — 
o della morte, è frequentissima la menzione presso gli 


x 


antichi; ed ora è vaga e generica (4), or le determina 
a dieci (5), o le dice di bronzo (6). 





(1) V. per tutto questo Gruppe, Gr. 24/4. p, 399 nota 89, ed autori. 


ivi citati. 

(2) /Z VIII 367; XII, 415; Odissea XI, 277; Mosco, 4. IV, 86. 

(3) Plutarco, /s. 35» 

(4) Ilidar “Aido, Ziade, Vi 646; TX, 312; XXIII, 71; Odissea XIV; 
156; Teognide 709; Sofocle, 24. CoZ 1569; Teocrito II, 160. Jana Orci 
Plauto, Lacck. 368, leti portae Lucr. IMI, 67, deti ianua Lucr, V, 373; 
Stazio, Silv. V, 3, 257; ianua nigra Properzio V (IV), 11, 2; ida 
0avdtov Ach. Tat. V, 9; VI, 13. 

(5) Sil. Ital. XII, 531-561. 
(6) Ps. Platone, Axiockus XII 371. 
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ata 


3. Dei fiumi infernali 1’ Odissea nomina l’ Acheronte, 
il Piriflegetonte, il Cocito, quest’ ultimo come un braccio 
dello Stige (1). Così anche il pseudo-Orfeo (2), e da 
fonte orfica Platone (3), che pone però il Cocito pari 
allo Stige. Il nome Acheronte era originariamente fe- 
nicio e valeva ‘ occidentale ’ (4); i Greci l’interpreta- 
rono come ‘ fiume del pianto ’. Nellà tradizione poe- 
tica posteriore troviamo menzionati anche quali fiumi 
infernali Eridanos (5) ed Alibas (6). Anche il Lete è 
menzionato spesso quale fiume (7), ed il suo comparire 
in parecchi miti mostra che esso risale alle antiche 
credenze sul mondo infero, anche se l'antica lettera- 
tura l’ignora. Ma frequente ne è la menzione nella 
letteratura successiva, e certo per influenza delle dot- 
trine orfiche e pitagoriche, che insegnando la migra- 
zione delle anime dovevano spiegare la completa di- 
menticanza delle anteriori vite (8). 





(1) Odissea X, 514-15. 

(2) Framm. 155; 321. 

(3) Zedone 61, 112 e 1I3C. 

(4) Lewy, Sem. Zremdw. 229. 

(5) Aen. VI, 659; Culex 257; Serv. Verg. Aen. VI, 603; Myth. Vat. 
II, 6, 22. Cfr. Plésent, Ze CuZex (Paris, 1910), p. ISI e note. 

(6) Suida. s. v. 

(7) Platone, Res. X, 16, 621C; Verg. Aen. VI, 749; ‘la pianura del 
Lete ’ in Aristofane, Rare 186, Platone, Ref. X, 16. 621A; Dionigi 
Al. Ant. Rom. VII, 52. 

(8) Sulla geografia dei fiumi infernali vedi 1’ edizione di Vergilio dello 
Heyne, t. IV, p. 760 sg. (Excursus TX); Mézières, De /uminibus infe- 
rorumj Preller, Gr. Myth.4, p. 816-17. 

Pascal-4. 
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4. Oltre le anime, cui ancor tocca € commuove il 
ricordo degli affetti e degli eventi terreni, son nell’Ade 
quelle prese da profondo oblio. Il mondo infero è ap- 
punto il regno dell’ oblio. Simbolicamente furono rap- 
presentate le due condizioni di anime con la menzione 
delle due fonti, cui esse si abbeveravano, quella della 
memoria e quella della dimenticanza (1). Le due fonti, 
a somiglianza di quelle che si supponevano esistere nel 
mondo infero, si trovavano anche nel famoso antro di 
Trofonio, di cui ci lasciò la descrizione Pausania (2). 
Tl devoto che si recava all’antro era condotto dai mi- 
nistri al fiume Hercyna, dove due garzoni chiamati 
Hermes lo ungevano, e di là non veniva condotto im- 
mediatamente all’ oracolo di Zeus Trofonio, bensì prima 
alle due fonti, e beveva nell’una l’acqua dell’ oblio, — 
per dimerfticare tutto ciò, di cui fino allora aveva a- i 
vuto cura, e beveva nell’ altra 1’ acqua del ricordo, per 





ricordare tutto ciò ch’ei vedrebbe (3). Anche nell’Ade 


eran dunque le due fonti. I tristi che colà giungevano, 
dopo essersi abbeverati alla fonte dell’oblio, venivano 


scagliati in un pelago profondo, che era per essi l’o- . 





(1) Cfr. Dieterich, Ne4ia, p. 99; Lobeck, Ag/ecphamus, 892; Lehrs 
Vorstellungen der Griechen vom Leben nach dem Tode, 346 Sgg- 

(2) IX, 39, 7 segg. 

(3) Zeus Trofonio è rammentato anche in iscrizioni; cfr. Collitz, Dial. 
Inschr. I, 423. Il tempio era in Argo nell’ Epiro; e dall’ antro si credeva 
fosse la discesa nell’inferno. Cîr. Ampelio, Lib. Men. 8, 3: « Zovis 
templum Trophonii, unde est ad inferos descensus ad tollendas sortes 
in quo loco dicuntur ii qui descenderunt Iovem ipsum videre ». 
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scurità e la morte eterna: questa, secondo Plutarco (1), 
è la pena ad essi serbata, non avoltoi che rodano 
il fegato, o pesi eccessivi, che ne macerino il corpo. 
Se però entrambe le fonti, della ricordanza e dell’ o- 
blio, si immaginavano nell’Ade, non è men certo che 
solo quella dell’ oblio divenne caratteristica del triste 
loco (2). Nella favola platonica di Fr (3) è detto che 
le anime, prima di rientrare nella vita, erano tutte nel 
campo dell’ oblio, un campo privo di alberi, ove esse 
passavano la notte presso il fiume Ameles, e durante 
la notte, svegliandosi dal grave sonno volavano via 
alla seconda vita. Così pure presso Vergilio le anime, 
al momento di lasciare l Ade e di rinascere, bevono 
la magica pozione, che cancella in esse ogni ricordo 
della passata esistenza. Questa immaginazione è di o- 
rigine orfica. Nella laminetta di Petelia l’ onda sopo- 
rifera del Lete si contrappone alla sorgente vivifica- 
trice di Mnemosyne; ma quest’ ultima è simbolo non 
dei regni bui, bensì dell'assunzione ai campi della 
beatitudine, « Tu troverai, si legge nella laminetta (4), 
a sinistra della casa di Ade una fonte e ritto ivi presso 
un cipresso bianco: a questa fonte tu neppur ti acco- 
sterai da presso (5); un’altra ne troverai, fresca acqua 





(1) Plutarco, De datenter vivendo, VII, 3 (1130C). 

(2) Non conosco W. Paulus, Zur Gesch. des Mythos vom Lethestrom, 
Korrespondensbl. f. Witrttemberg-Schulen XXXIV, 333-535: 

(3) Rep. X, 619. 

(4) Traduzione del Comparetti, Zaminette orfiche, p. 33» 

(5) Benchè qui non abbia nome, non può trattarsi che della fonte di 
Lete, in contrapposizione all'altra di Mnemosyne. 
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scorrente dal lago di Mnemosyne; guardiani vi stan 
dinanzi; dirai: figlia di Gaea sono io e di Uranos stel- 
lato, e celeste è la mia stirpe; ciò pur voi sapete; la 
sete mi arde e mi consuma: or voi datemi tosto della 
fresca acqua scorrente dal lago di Mnemosyne. Ed essi 
ti lasceranno bere alla fonte divina, ed allora tu in 
seguito regnerai con gli altri eroi ». L'anima per es- 
sere ammessa ai beati cori deve dunque prima abbe- 
verarsi alla sacra sorgente della vita. 

Secondo una leggenda, che era riportata da Eraclide 
Pontico (1), e che conferma l’ origine orfico-pitagorica 
del mito del fiume Lete (2), Pitagora, dopo avere otte- 
nuta da Hermes licenza di chiedere quel che ei voles- 
se, eccetto l'immortalità, chiese di potere anche morto 
conservare la memoria, egli che tutto aveva rammen- 
tato nella vita; e l’ottenne. Si trattava dunque di ‘una 
eccezione insigne e di uno speciale favore divino: giac- 
chè i morti dovevano essere eternamente sepolti nel 
sonno dell'oblio. L’Ade è simbolo di dimenticanza e di 
tenebre. Quando un capraro teocriteo vuole esortare 
Tirsi a cantare, « non vorrai già, gli dice, riserbare il 
tuo canto all’Ade oblivioso > (3). Così il Lete passò ad 
essere simbolo della morte eterna. L'autore del Culex 
designa tutto il regno dei morti con le sole parole 
Lethee unde (4); Stazio adopera Lete per denotare 





(1) Presso Laerzio Diogene VII, 1, 4. 

(2) Il primo scrittore che menzioni il Lete è Aristofane in quella com- 
media delle Rare (186), ov'è la rappresentazione di cerimonie eleusinie. 

(3) Teocrito, I, 62-63. 

(4) Verso 215. 








e 
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in generale l’Ade (1), ed anzi già fin dall'antichità 
greca il mondo infero fu indicato con la denominazione 
di ‘ case del Lete ’ (2). 
Pat È 

5. I poeti rappresentano spesso le anime nell’ Ade, 
come intente a quelle medesime occupazioni che fu- 
rono lor care durante la vita terrena. L'esempio è già 
presso Omero. Ivi il cacciatore Orione continua le sue 
cacce nell’Ade (3), e Minosse continua le sue funzioni 
di giudice. Pindaro descrive gli abitatori degli Elisii, 
altri come tuttora dilettantisi di cavalli e di lotte gin- 
niche, altri di musiche, mentre ad essi fiorisce ogni 
bene (4). Così Orfeo, secondo Vergilio (5), continua nel 
mondo infero il suo canto, così, secondo Orazio (6), 
Saffo ed Alceo cantano nell’ Ade, l'una gli amori con 
le fanciulle di Lesbo, l’ altro le traversie della navi- 
gazione, della fuga e della guerra. In conclusione, le 





(1) Z%eb. I, 297; IV, 622. 

(2) Af)0ng Séuow, Zrag. Gr. fragm. (Nauck°), p. 909; Ant4. Pal. VII 
25, 6; Bergk, Poeta lyrici Gr. IN*, p. 512; n. 184, 6. Nome di loca- 
lità speciale del mondo infero sembra An0ns Toros (Plutarco, De sera 
num. vind. 22). Appunto perchè sommerse nell’ oblio, le anime sono 
tacite e silenti; e con sz/entes sono indicate le ombre dei morti; cfr. O- 
vidio, Fasti V, 483 animae silentum; Verg. Aen. VI, 264 umbra silentes; 
Lucano III, 29 regesgue silentum; Claudiano, /n Rufinum 1, 125 popu- 
lum novisse silentum. t 

(3) Odiss. XI, 573. Perciò anche, nell’ Z/ettra Sofoclea (v. 839 seg.) 
Amfiarao è rappresentato come avente l’imperio nell’ Ade: xaì viv dò 
yolas... taupugos avdooet. 

(4) Framm. 129-130 B!. 
(5) Aen. VI, 646. 
(6) Carm. II, 13, 24-28. 
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passioni della vita seguono gli uomini anche laggiù: 
« l’amore che i vivi ebbero dei carri o delle armi, la 
cura che ebbero di pascere nitidi cavalli, li segue, an- 
che quando giacciono sotto la terra ». Così dice Ver- 
gilio (1); ed Ovidio rappresenta in brevi efficaci tratti 
quella vita agitata dalle medesime cure terrene: « esco- 
no le ombre esangui, senza corpo e senza ossa; alcune 
si addensano nel foro, altre nella casa dell’ infernale 
tiranno, altre esercitano alcune arti, ad esempio della 
antica lor vita, altre preme la pena loro assegnata >» (2). 
Nè tale rappresentazione è solo nelle fonti poetiche. 
Anche presso Platone le anime scelgono nell’ Ade le 
medesime occupazioni che furono lor care durante la 
vita (3). 


Pa 


6. I morti non sempre rimangono assorti nelle loro 
occupazioni infernali. Spesse volte risalgono alla terra, 
a rivedere le aure luminose ed il mondo supero ed in- 
tervengono ai fatti umani. Essi vaticinano le cose liete 
e le tristi, come presso Valerio Massimo le, ombre di 
Mario e di Gracco (4); essi distolgono da un’ opera (5) 





(1) Aen. VI, 653-655. 

(2) Metam. IV; 443-446. 

(3) Rep. X, 619. Si trattava certamente di una credenza popolare. 
Appunto per questo invalse l'uso di collocare nei sepolcri gli oggetti 
più cari all’ estinto. 

(4) Val. Massimo I, 7, 55 L 7, 6. ; 

(5) Achille nei Nostoî, Ettore in Verg. Mex. II, 268, Seneca, Troad. 
440; Sicheo în Aew. 1, 352; Didone in Ov. Zasti, III, 639. ri 
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o danno un consiglio (1), come qua e là in varì passi 
di scrittori le ombre di Achille, di Ettore, di Sicheo, 
di Didone, di Anchise, del padre di Scipione, ecc. Essi 
spesso prestano un aiuto diretto alle opere umane (2); 
ed anche più spesso le turbano, sgomentando i vivi (3), 
o minacciandoli (4) o reclamando da essi vendetta (5), 
o chiedendo sepoltura (6), o altro (7). Di notte impe- 
gnano tra di loro paurose zuffe (8). 

Spesso anche i morti sono evocati a vaticinare il 
futuro o ad aiutare i mortali (9). Per arti magiche ri- 
tornarono dagl’ infernali regni Glauco e Scilla (10); per 
la forza di Eracle fu richiamata a vita Alcesti (11); per 
le virtù di Esculapio Ippolito (12). 


(1) Anchise in Aex. V, 728, il padre di Scipione in Sil. Ital. XV, 
180, l'ombra di un sepolto in Cic. De div. I 27. 

(2) Cîr. Deneken, in Roscher, Lexion Myst. 2480 sg. 

(3) Cîr. in Roscher, l. c. 2477. Plut. Cin. 6. 

(4) Lucano, /#ars. III, 9. 

(5) Clitennestra nelle Ewmenidi. 

(6) Polidoro nell’Ecuba euripidea (cfr. v. 48 e 698), Deifilo nell’ Iliona 
di Pacuvio; Arcas in Cic. De Div. I 27. 

(7) V. altri molti esempii in Ettig, Ackeruntica, p. 295, nota. 

(8) Stazio, 7%e6. IV; 460; Pausania I, 32: VI, 6, 7; Rohde, Psyche, 
180 sg. 

(9) Così Laio in Seneca 0ed. 626 sgg. Stazio 7%eb. IV; così Creteo 
in Val. Flacco I, 741; così Dario nei Persiazi di Eschilo, Melissa in 
Erodoto V, 92, 7; così alcuni personaggi nei Xeig@ves di Cratino, nei 


Aîjuor di Eupoli, ecc. 
(10) Lycophr. 47 Sgg. 
(11) A/cesti di Euripide. 
(12) Vergilio, 4en. VII, 769; Ovidio, Metam. XV, 533-535» 
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7. In tutti i santuarii posti sugli accessi infernali si 
evocavano le ombre per placarle. I racconti degli an- 
tichi ci rappresentano Pausania generalissimo dei Greci 
assalito dall’ombra di una giovane bizantina, Cleonice, 
da lui uccisa (1). Egli vaga affannosamente dall’ ora- 
colo di Zeus Phyxios a quello di Figalia, (secondo 
un’ altra tradizione, a quello di Eraclea) per propiziarsi 
quell’ombra implacabile; ma invano. Finisce poi di 
: morte violenta, vittima del suo delitto. A. loro volta 
vollero gli Spartani placare l' ombra di Pausania e 
fecero venire da Cuma gli evocatori. Così l’ uccisore ; 
di Archiloco, Callondas, soprannominato Corax, tor- 
mentato dal rimorso, si recò all’ oracolo di Delfo, e. 
questo gl’ingiunse di propiziare nel santuario. del Te- 
naro l'ombra dell’'ucciso poeta (2). Anche Annibale, 
per placare tutti i nemici morti, offrì ad essi un sa- 
grifizio nel lago di Averno (3). 

lai 
| 8, La parte dell’ Ade caratteristica per i tormenti. 


in tutta l’ antichità fu il Tartaro. Esso diventò poi la. 
sede degli empii, ove essi erano puniti e scontavano | 
eternamente i loro delitti. Ma perchè tal concetto se ; 
ne avesse, era necessario che nascesse l’idea di una 


sanzione morale dei fatti umani. Nell’ età omerica non, 



















(1) Plutarco, Sera num. vind. 17; Cimon, 6. 

(2) Plutarco, Sera num. vind. 17. 

(3) Livio, XXIV, 12.—Vedi per questa parte il capitolo Oracdes des 
morts in Bouchè-Leclereq, Histoire de la divination dans pià antiguità, 
1880, III, p. 363-368. . 
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era ancora sorta. La vita d’ oltretomba era una con- 
tinuazione della vita terrena; la sorte riserbata agli 
uomini colà non era corrispondente alle opere buone 
o cattive compiute da essi nella vita, bensi dipendeva 
dall'ira o dal favor degli dèi.- E così nell'età omerica 
il Tartaro non è la sede di tutti gli empii, ma è un 
luogo di custodia, ove sono tenuti incarcerati i Titani, 
precipitati da Zeus giù dall’ Olimpo, Crono e Giapeto (1). 
Esso è ad immensa distanza dalla terra (2), quanto è 
la terra dal cielo; luogo pieno di tenebre e di squal- 
lore, su cui poggiano le radici del cielo, della terra 
e del mare (3); abisso, cui non potrebbe percorrere in 
un anno chi coli giungesse (4). Mura di ferro e porte 
di ferro con bronzee soglie lo chiudono; Gyas, Cottys 
e Briareus fan la guardia alla porta (5). s 

Questa la prima rappresentazione poetica del Tar- 
taro, identica quasi e nella Z%eogozia esiodea e nei 
poemî omerici. Ma per il presentarsi di nuove preoc- 
cupazioni e di nuovi bisogni morali, e per le relazioni 
con altri popoli, si andarono di mano in mano ag- 
giungendo al primitivo disegno altre linee, come poi 
vedremo (6). 


(1) Zliade VIII, 479 sg. Esiodo, 7%eog. 713 sg. 

(2) Z2. VII, 16; Es. 7%eog. 720 sg. 

(3) 72. VII, 478; Esiodo, 7%eog. 727. 

(4) 7. VII, 480 sg. Es. Z%eog. 731; 736 sg. 740. 
(5) 7. VII 15; Esiodo, Z%eog. 726 ss. 
(6) Potentissima fu l'influenza orfica. Le idee del fiume Lete e del 
giudizio infernale si debbono probabilmente agli orfici, piuttostochè al- 
l’influenza egizia, come vuole il Chudzinski, Zod und Totenkultus p. 30. 


SSR: 
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* sè 

g. Popolarissimo tra i personaggi dell’ Ade è il tra- 
ghettatore delle anime, il vecchio Caronte (1). Nella 
primitiva leggenda adempì forse a tale ufficio Nesso (2); 
ma la figura di Caronte oscurò e fece dimenticare il 
primo significato del mito di quel Centauro. Caronte, 
vuolsi connesso con Charopos, ‘dagli occhi luminosi ' (3); 
ed infatti presso Vergilio (4) Caronte è, come poi 
presso Dante, ‘ con occhi di bragia ”. 

La figura di questo vecchio ed iroso barcaiuolo si 
prestava a tutti i tratti e gli atteggiamenti comici, grati i 
al popolo; ed anche nelle arti figurative ebbe rap- o 
presentazione spesso ridicola. Così nella. letteratura, 
nella quale fu un tipo frequentissimo (5), Una volta | 
che la barca fu così piena, che quasi si sommergeva, 
Caronte per l'ira la tenne legata un anno intero (6). 
Nei dialoghi di Luciano è uno dei personaggi favori-. 










ali 
La 





(1) Vedi, oltre gli autori qui appresso citati, Ambrosch, De Caronte 
Etrusco, Vratisl. 1837, Dennis, Z%e Cities and cemeteries of Etruria n 
II, 191 sgg.; Bud. dell'Inst. 1864, 39; 1877, 100 sgg.: 115; Arch. Zei- 
tung XXIX, 1871, 60; (om Mitt. I, 183; X, 84; Furtwiingler in Archiv 
fiir Religionsw. VII, 2, p. 191 Sgg 

(2) *Nexioc, *Nexu-109? Centauro che porta un eroe vedi pr. Peter- 
sen, Rom. Jitt. XII, 1897, Tav. VII, p. 137 (V secolo). . 
1 (3) Cîr. Wilamowitz, om. Unters. 225, 23; S. Rocco, in Rim di | 

St ant. IL 1897, 73-31 (Xdooy, Xdoozroc come nome del sole viag- 

giante di notte dall’ occidente all’ oriente). hi, 

(4) Verg. Aen. VI, 300. 

(5) Euripide, AZ. 262, 372; Herc. fur. 431; Aristoî. Rane 184; Lai 

sistr. 606; Pluto, 278; Verg. Aen. VI, 299, ecc. ns 

(6) Servio, Verg. Aen. VI, 392. I 


he tia et PT RITI 
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ti (1). Famosissimo era l’ obolo di Caronte, la monetina 
che si poneva in bocca al morto, come prezzo del tra- 
gitto (2). Sviluppo tardivo della leggenda fu che anche 
le anime dei morti, che di notte si aggiravano sulla 
terra, fossero state traghettate-dal fosco nocchiero (3). 

Io non accennerò neppure alla questione circa l’ o- 
rigine e la provenienza di questa mitica figura, che 
Diodoro Siculo faceva venire dall’ Egitto (4); dei mo- 
derni chi suppose che questa credenza si fosse infil- 
trata dal Nord nelle popolazioni greco-italiche dell’ e- 
poca pelasgica (5), chi che Caronte fosse da identifi- 
care col Mantus degli Etruschi (6), e chi infine che 
l origine del mito fosse da ricercare in qualche reli- 
gione orientale o pelasgica, alla quale avrebbero at- 
tinto la mitica figura e i Greci e gli Etrusci (7). Ma 
il tipo presso i due popoli varia. Il tipo etrusco ci 
rimane in più monumenti, in alcuni dei quali è desi- 
gnato anche col nome Ckaru o Charun (8): ha ildi- 
stintivo del remo e del martello. Alcune volte i tratti 
sono regolari, altre volte diabolici: orecchie lunghe, 
naso adunco, bocca enorme. Anche in Grecia, oltre il 





(1) Dialogo Charon; Dial. mort. 11, 4; 27» 6; Apol. 1, Luct. 10. 
(2) L’ obolo era detto Savdxn (Suida, s. v.; Ztyw. Magn. 247, 41. 
Cîr. Aristofane, Xerxe 140, Prop. V (IV), 11, 7; Giov. Saf. III, 266, ecc. 
(3) Prop. V (IV), 7, 91. 
(4) Diodoro I, 92; 2; 96, 8. 
(5) Saglio, in Daremberg et Saglio, Dictionn., Charon., p. 1099-1100, 
(6) O. Miiller, £trusk. II 4, 10. 
(7) Pottier, Étude sur les lécythes blancs attigues, p. 46. 
(8) Vedine la descrizione in Pottier, 03. ci. p. 45, N. 
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tipo di carattere comico, cui abbiamo sopra accennato, » 
si ebbe il tipo dai tratti regolari «ed anzi di fisionomia 
grave e meditabonda. La prima menzione ne troviamo 
nella Minniade, poema del VI secolo a. C., del quale 
Pausania (1) ci riporta un frammento: ivi è menzionato 
Caronte come vecchio barcaiuolo dei morti. Pausania 
stesso ci dice ivi che Polignoto si ispirò alla Mirzzade, 
per dipingere la Lesche a Delfi: in quella pittura si 
vedeva il vecchio Caronte, che faceva entrare nella 
sua barca le figure dell’ efebo Tellis e della vergine 
Cleoboia. E continuò la rappresentazione del vecchio _ 
nocchiero sui vasi funerari, specialmente sui leciti id 
bianchi del quinto e quarto secolo, e su qualche gruppo — 
in terracotta di carattere funebre (2). Frequente è poi 
la figurazione di Caronte sui sarcofagi dell'impero (3): 
e, come i poeti romani (4) riprodussero dai poeti greci 
i tratti leggendarii del funebre personaggio, così pure Ù 
gli artisti romani dagli artisti greci: spesso barbuto, 
raramente imberbe, con testa nuda o con un berretto, 


con un remo nelle mani (5). 


(1) Pausania, X, 28, 2. eli 

(2) V. Pottier, of. cit. p. 47, 49-50. i 

(3) V. Pottier, p. 48. 

(4) Verg. Aen. VI, 299 sgg.i Seneca, Herc. fur. III, 764; Giovenale, 
Satire III, 265. RL: 

(5) Una sopravvivenza del tipo etrusco, armato del martello, si po- \ 
trebbe vedere in quella figura di schiavo, che, nei giuochi gladiatori ; 
in costume di Plutone, e con un martello in mano [che serviva evi- 
dentemente per il colpo di grazia ], traeva i cadaveri fuori dell’ arena. 
(Tertulliano, 44 Nat. I, 10; Aol. 15). V. Keck, in Ann. d. Inst. II 


1881, p. 18 sgg. v 
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10. Il regno infernale aveva i suoi guardiani, mitici 
e mostruosi. Era attribuito tale ufficio ad Eaco (1), 0 
anche, secondo una tradizione conservata da Silio Ita- 
lico, a Briareo (2); tradizione che deve risalire ad un’alta 
antichità, giacchè anche nella teogonia esiodea (3) 
Briareo con i suoi fratelli dalle cento braccia Gyes e 
Kottos è guardiano delle porte di bronzo del Tartaro. 

Guardiani del Tartaro di figura umana troviamo an- 
che rappresentati sui monumenti (4). In una pittura 
parietale scoperta ad Ostia e rappresentante Orfeo ed 
Euridice, si vede presso la porta del mondo infero, 
accanto al tricipite Cerbero, un giovane indicato come 
ianitor, con una mazza e con tunica corta (5). Simili 
rappresentazioni furono riconosciute dal Robert sopra 


un sarcofago (6), e dal Forster sopra un vaso etrusco (7). 

Anche nelle tradizioni della religione orfica troviamo 
i guardiani, che stanno dinanzi alla fonte di Mnemo- 
sine e non consentono all’ anima di abbeverarvisi, se 


—— 


(1) Philostr. V. Ap. 7: 31; Luciano, Zwes. 4, ecc. V. Gruppe, Gr. 
Myth. 405, nota 5. 

(2) Punica XIII, 587 seg. 

(3) Z%eog. 734 seg. L’ arte figurativa non rappresentò più Briareo con 
le cento braccia, bensì come un giovane forte ed aitante; cir. Mayer, 
Giganten und Titanen, p. 212; Rossbach, Rein. Museum, 1893; P. 595- 

(4) Rossbach, Aeinisches Museum, XLVII, 1893, p. 594 Sege 

(5) Monumenti dell'Inst. VII, Tav. XXIII, 1. 

(6) Arch. Zeitung, XLII, (1885), p. 74 

(7) Raub und Riickkehr der Persephone, p. 237. Un accenno ad un 
ianitor diverso da Cerbero sembra trovarsi in Lucano, VI, 702 seg. 
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essa non abbia detto le parole del rito sacro (1). M 
il guardiano per eccellenza, lo daritor Orc della tr 
‘dizione poetica, è il cane Cerbero (2). Della origine d 
nome furono varie le opinioni (3); ed anche la form 
attribuitagli or fu di cane, or fu di serpente (4); 

















or cinquanta (6), e più tardi tre sole teste; quest'ultima 
rappresentazione fu consueta nelle arti figurative ( 
e, per l’esempio di Vergilio, consacrata poi nella tra- 
dizione poetica. 

Verso la fine dell’ Edipo Coloneo il Coro leva 
lamentevole preghiera sulla sorte del misero Edipo 
invocando che una fine serena e tranquilla il cond 
al triste asilo, che riceve e nasconde i morti, e 
egli trovi almeno laggiù propizii gli dèi; e rivolge la 
preghiera, oltrechè alle dèe sotterranee, anche alla. 
fiera indomabile dell’ Ade, che sta a guardia delle af- 
follate porte, ed urla dagli antri infernali; essa permetta. 


(1) Comparetti, Laminette orfiché, p. 33» 
(2) Verg. Aen. VIII, 296; sanitor aulae Orazio, Carm. IL 11, 16; 
Sil. Ital. II, 552; Strgius Sil. Ital. III, 36; Le4aeus Stazio, SiZvae MI 
2; 111} sqnitor, ivi, V, 3, 278. 
(3) Cir. Gruppe, Grieck. Mythol. 408, nota 2. V. su Cerbero J. Van. 
den Gheyn, Cerdère, Ét. de Mythol. comp. Brux. 1883; Bloomfield M., 
Cerberus, the dog of Hades, Chicago, 1905. 
(4) Ecateo di Mil. pr. Pausania III, 25, 5; Scol. Esiodo, 7%eog. gii 1 
(5) Orazio, Carm. II, 13, 34, Seneca, Apocol. 13. 
(6) Esiodo, Z%eog. 312. 


pag. 39: 
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al vecchio di passare le soglie dei morti (1). Tale la 
rappresentazione sofoclea di Cerbero (2). 

Le forme del cane e del serpente erano proprie per 
l'ufficio del guardiano e del custode; l'uno perla sua 
indole, l’altro per il suo attaccamento alla terra e per 
essere anzi nascosto nei segreti recessi di essa. Si ag- 
giunga che cane e serpente sembravano appunto sim- 
boleggiare il mondo dei morti (3). Cane e serpente 
rano i distintivi del dio di Sinope, un dio dei morti (4). 
Serpenti appaiono quali tormentatori dei morti sopra 
rappresentanze vascolari (5), serpenti sono nelle mani 
delle Erinni, o avvoltolati intorno al corpo loro 0 si 
rizzano sulle loro teste; e la -Erinni stessa è anzi la 
dracena dell’'Ade secondo Euripide (6). Altra forma di 
guardiani infernali ci presenta un carme latino, con- 
corde in questo con antiche rappresentazioni vascolari. 
Nel poemetto pseudo-vergiliano Culex è detto che Pro- 
serpina, col suo corteggio di eroine armate di torcie (7); 
respinge l’anima della zanzara, che non può essere 


tm 


(1) Edipo Col. 1568 sgg. | 
(2) Su Cerbero, v. anche più oltre, nel capitolo sull’ oltretomba ver- 


giliano. 

(3) Gruppe, Gr. Myt4. p. 410 seg. 

(4) Plut. Zs. 28; cfr. Gruppe, 1. c. 

(5) Koerte, Ann. Zst. 1879, p. 299-307; tav. V, Mon. dell' Inst. XI 
+ 5 

(6) Zig. Taur. 278; cîr. anche Or. 246 (Gruppe, loc. ‘cit.) Il serpente, 
oltrechè di custodia, fu simbolo di molte altre cose nel mito antico; di 
che vedi Plésent, Ze Cu/ex (Paris, Klincsieck, 1910), p. 144 Sg: 
(7) Culex, 261 sgg. 
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ammessa al mondo infero, perchè non ha avuto sulla © 
terra sepoltura. Questa funzione di vigilanza sull’en- 
trata dell’Ade è assegnata a Proserpina anche da 
Stazio nella 7ebaide (1). Sopra un sarcofago napole- 
tano si vede all'entrata del triste regno una figura 
femminile coperta di un drappo, e che tiene Cerbero 
incatenato. È probabilmente Persefone (2). Sopra u- 
n’ anfora della collezione Iatta è rappresentata Perse- 
fone, che presiede al castigo di Teseo e di Piritoo, 
incatenati da un’Erinni (3). Oltre Proserpina, anche le 3 
eroine del suo corteo hanno nel Culex le funzioni di 
guardiane, e l’ esercitano tenendo lontane le anime 
profane mediante le torcie fiammanti. Così una figura | 
femminile (Ecate, o secondo alcuni, una Erinni), agita 
con la mano destra, una torcia contro Eracle, che tenta 
penetrare nell’ Ade, in una rappresentazione vascola= | 
re (4); rappresentazione che ha riscontro in un’ altra 
molto simile della collezione Santangelo (5). 
Altra pittura della medesima collezione si riferisce 
non più al mito di Eracle, bensì a quello di Orfeo (6): 
la pantera infernale digrigna i denti al nuovo venuto; 
(1) Stazio, 7Z%ed., VII, 9-11. * 
(2) Collignon, Mon. rel. au mythe de Psyché, Catal. in Append. p. 424, 
n. 171. 


(3) Anfora n. 1094. 
(4) Anfora Canosa-Miinich 849; Winkler, Darstell. der Unterw. P: 4; 


Miiller-Wieseler, Den&m. Tav. LVI, n. 2750; Wiener Vorlegeblitter, E 
Tav. I; Rayet et Collignon, Céram. gr. p. 305 & 
(5) Winkler, p. 28; Wien. Vorlegebl. E, Tav. VI, 5. , 
(6) Collez. Santangelo 709; Winckler, p. 50; Wiener Vorlegebl. E, 
Tav. II, 2. ii 
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a destra è una figura che porta una fiaccola, e che è 
ritta in piedi presso un’altra figura femminile, forse 
una ninfa dello Stige. È dunque la scena dell'entrata 
di Orfeo: la fiera e le due figure femminili stanno 
certo a guardia dell’ inviolabile recesso. 
Pa 

11. Gli antichi ravvisavano tra alcune piante e il 
mondo dei morti misteriosi rapporti (1). Come la loro 
ricca immaginazione aveva animato con le forme e 
coi colori della vita il regno delle ombre, così a quel 
regno aveva attribuito anche come peculiari alcuni al- 
beri, che per il loro aspetto cupo e solenne, per la 
forma e il colore delle loro foglie e dei loro frutti, per 
la loro sterilità, e per altri particolari, sembravano sim- 
boleggiare il dolore, la distruzione o la morte. Sin 
dall’età omerica Il’ asfodelo è considerato come pianta 
infernale; e quando più tardi si concepì una ripartizione 
del mondo infero secondo i meriti di ciascuno durante 
la vita mortale, la casa dell’ Ade (dé6p0c o depa PAD4%) 
fu divisa in tre parti: il Tartaro per gli empii, i prati di 
asfodelo per tutti coloro che non erano stati nè buoni 
nè cattivi (2), e l’ Elisio per i buoni. In questo carat- 
tere funereo dell’asfodelo si è visto un esempio del 
modo, onde la fantasia dei Greci dipingeva l’oltretomba 
coi colori della vita reale. Di asfodelo si nutriva nei 
tempi di carestia il popolo minuto e bisognoso. E poichè 


(1) Cfr. Boetticher, Bawwkwu/tus d. Hellenenz Chudzinski, Zod und 7o- 
tenkultus bei den alten Gricchen, Cap. VII. Giiterslob, 1907. 
(2) Luciano, de Zuctu, 7. 


Pascal—s5. 
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anche ai morti, secondo la generale credenza dei Greci, 
era necessario il nutrimento, l’ asfodelo veniva piantato 
nelle tombe, e rimase nella fantasia come una pianta 
funerea e i prati di asfodelo furono considerati come 
il soggiorno dei trapassati (1). Alberi funerei furono 
anche il pioppo nero, il pioppo bianco, il salice. Questi 
alberi gettano la loro ombra nei boschetti di Persefone, 
all'entrata del mondo infero (2); questi alberi sorgono 
nei luoghi dedicati alla memoria dei morti; ed in Roma, 
nel Campo Marzio, ove arse il rogo di Augusto, Îu- 
rono piantati pioppi (3). 

Significato universalmente funerario, fu attribuito al 
cipresso. Plinio (4) ci descrive tutti i caratteri che spie- 
gano ad esuberanza tal significato: la difficile coltiva- 
zione, il lento sviluppo, la natura infeconda, la fioritura 
di selvatico aspetto, l’ esile ombra. 

Strano particolare è quello del cipresso bianco, che 
troviamo menzionato nei sacri misteri degli Orfici. Nella 


tavoletta aurea di Petelia così è descritta all’iniziato d 


la via dell’ oltretomba (5): < Troverai a sinistra della 
casa dell’Ade una fonte, ed ivi presso ritto un bianco 
cipresso >. E si consiglia all’ iniziato di non accostarsi 
neppure a quella fonte, ma di volgersi invece a destra, 
ove troverà un’altra fonte, scorrente fresca acqua di 
vita dal lago di Mnemosyne. Parliamo altrove delle 





(1) Chudzinski, Of. cit. p. 29. 

(2) Odiss. X, 449 Sg. 

(3) Strabone, V, 236. 

(4) ist. Nat. XVI, 139. 

(5) Comparetti, Laminette orfiche, p. 33» 








H mondo infernale. 11. 67 


due fonti. Per ora ne basti notare che l’albero funesto 
segna qui la via ai morti comuni, ai non iniziati, a 
quelli cioè non destinati ad uscire dai cicli dolorosi 
della vita. 

Che cosa poi sia il cipresso bianco, non è dato sa- 
pere; e poichè tal varietà non esiste in natura, può 
trattarsi o di miracolosa pianta creata dalla commossa 
fantasia dei mistici o di un nome dato al pioppo bianco; 
sicchè con quella appellazione si verrebbe quasi a dire 
che la Xin, o pioppo bianco, è il cipresso dell’ Ade (1). 
Comunque sia, è certo che il significato funesto del 
cipresso durò per tutti i secoli della vita greca: e Pau- 
sania ci attesta infatti che il cipresso era piantato nei 
cimiteri (2). Così anche aveva relazione coi riti e con 
le credenze d’oltretomba l’olivo selvatico, che veniva 
piantato sui sepolcri (3); il ramo di olivo serviva ad 
aspergere d’acqua i presenti nelle funebri cerimonie (4). 

Carattere funesto la fantasia popolare attribuì anche 
ad altre piante: al pino, che nell’ epoca romana fu quasi 
simbolo della morte, giacchè di rami di pino si cir- 
condava il rogo (5), ed un ramo di pino si poneva in- 
nanzi alla porta del defunto; ed al tasso (6). Il giacinto, 
sulle cui foglie si credeva leggere il lamentevole grido 


(1) Gottling, Gesamm. Adhandi. I, 168; Comparetti, 0). ci/. p. 34 
(2) Pausania, VIII, 646. Cfr. Verg. Aex. III, 64. 

(3) Strabone, VI, 255. 

(4) Verg. Aen. VI, 230. 

(5) Plin. Zisk Nat. XVI, 40. 

(6) Ovid. Mez. IV, 432; Lucano, III, 419; VI, 645. 
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dei superstiti, alzi, (1) il ré00c, 0 pianta dei sospiri, che 
anche si poneva sui sepolcri (2). Come frutto proprio 
dell''Ade l'antica fantasia dei Greci raffigurò il melo- 
grano. Plutone dà a mangiare a Persefone i chicchi di 
quel frutto, per assicurarsi che tornerà all'Ade, quan- 
do essa deve recarsi sù, nei regni superi, presso la 
madre (3). 

Ma accanto a tutti questi alberi e fiori e frutti si- 
gnificanti dolore, troviamo in intimo rapporto con le 
concezioni del regno infero anche 1’ albero della gioia, 
l'albero dedicato ad Afrodite, il mirto. Di mirto s' in- 
coronavano le tempie i partecipanti a funebri sa- 
grifizii (4); rami di mirto si offrivano ai morti (5); € 
poichè esso aveva parte nei sacri misteri (6), la corona 
di mirto aveva certo significazione di letizia, quasi a 
denotare la felicità raggiunta ormai dai devoti delle 
mistiche cerimonie, come abbiamo già spiegato a pro- 
posito delle funebri corone. 





(1) Luciano, Dialogi deor. 14. Altra leggenda spiegava l’alal dal nome 
di Aiace. 

(2) Atenco, XV, 679; Plinio, /Zist. Nas 21, 67. 

(3) Zymn. hom., V. 

(4) Verg. Aen. V, 72. 

(5) Euripide, £4 512. 

(6) Aristofane, Rane, 328. 
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I sovrani del mondo infero e il loro ministro. 


1. Il culto di Persefone e i misteri orfici.—2. L’ aspetto benefico delle 
divinità infere. — 3. Ade. — 4. Hermes Psicopompo. — 5. L'Orcss 
latino, — 6. Dis pater. 
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1. Sovrani del mondo infero sono Ade o Plutone 
e Persefone. Il culto di Persefone prese grande dif- ; 
fusione dal VII secolo in poi, specialmente per in- A 
fluenza dei misteri orfici ed eleusinii. Nell’ epopea o- 
merica è fatta spesso menzione dello Zeus sotterraneo 
o Ade e della veneranda Persefone (1): sembra sieno 
wi onorati in pari grado. Ma nei secoli seguenti la fosca 
dea del mondo sotterraneo nelle onoranze degli uomini 
prese il sopravvento sul suo terribile sposo; tanto più 
che il culto dei misteri aveva sostituito ad Ade un altro 
personaggio, Dioniso; ed infatti secondo un frammento 
* orfico Zeus aveva dato a Dioniso ed a Persefone il 
| potere di mettere un termine al ciclo delle esistenze 
terrene, purificando l anima della sua colpa (2). Nelle 
[es tavolette orfiche è detto che il morto si reca nel seno 
i della potente signora degl’inferi. Anzi pare che nei 
misteri i nomi di Ade e Plutone fossero evitati, come 


ft Pi È 












(1) Ziade TX, 457; 569; Odissea X, 491, 509, 534; XI, 47; 213; 
226, 386. ; 
(2) Orfeo, framm. 226. 
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tristi e di cattivo augurio; ed in loro vece fossero ado- | 
perate denominazioni eufemistiche, per significare con | 
appellativi lieti ed auspicali la loro divinità. Nella la- 
minetta del Timpone piccolo di Thurii si leggono le 
parole che l’anima deve pronunziare nel recarsi al 
mondo degl’inferi: < Io pura infra i puri vengo a voi, | 
o regina degl'inferi, o Eucles, o Eubuleo, e voi altri 
Dei immortali » (1). Eucles è < il Dio del buon nome >, 
come Eubuleo è « il Dio del buon consiglio »; l’ uno. 
e l’altro sono appellazioni eufemistiche di Ade e di 
Plutone. (2) 

Il culto dei misteri, e per conseguenza il prevalere 
di Persefone sulla divinità maschile dell’ Ade, ebbe 
vigore fin oltre il secolo VI; ed infatti nel secolo V 
fu costruito il grande tempio di Eleusi e fu promul- 
gato un decreto, che chiamava tutti i popoli della con- 
federazione di Delo ad equo contributo per le spese 
del culto Eleusinio. Ma già appunto nel V secolo Ade 
ritorna in maggior onore, e il rifiorire del suo culto 
coincide con un sensibile decadimento del culto dei 
misteri in quel secolo (3). i 

Presso i tre grandi tragici dell’epoca classica molto 
più frequente è la menzione di Ade che di Persefone; 
anzi nelle tragedie superstiti di Eschilo, Persefone è 





Ì 

(1) Comparetti, Zamznette orfiche, p. 25. 
(2) Cîr. Buecheler, Rreinisches Mus. XXXVII, 332; Rohde, Psyehe8, 
I, 207. ; 
(3) Cfr. Gruppe, Griech. Mythol. p. 1050-1057; Nigelsbach, Nachho- 
merische Theo! p. 429-430; Decharme, Crit. des trad. relig. ches- les 
Grecs, p. 131 sgg. = 
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nominata una sola volta; ed una volta in Sofocle in- 
sieme con Aidoneus. Pindaro invece, che s' ispira an- 
cora direttamente ai misteri, fa di Persefone l’ arbitra 
suprema dei defunti (1). Di lì a poco però il culto di 
Dèméter e di Persefone riprese meraviglioso svilup- 
po (2). Per tutta l'epoca alessandrina si assicurò a Per- 
sefone l’incontrastato dominio delle tenebre. Essa, se- 
condo Apollonio Rodio, dà ad alcune ombre privile- 
giate il permesso di rivedere la luce (3). A quest’ epoca 
appunto risale il maggior rigoglio della leggenda di 
Orfeo, che fu poi trattata con così squisita sentimen- 
talità dai poeti latini. 
Puri 

2. Persefone, quale signora del mondo infero e della 
morte, è divinità funesta ai mortali; ma in pari tempo 
ha pur l’aspetto benefico, quale prosperatrice di ogni 
terrestre rigoglio. È un fatto notevolissimo dell'antica 
mitologia cotesto : che le divinità ctonie hanno doppia 
natura: or sono terribili e spaventose, or sono largi- 
trici della fecondità terrestre e dei prodotti agricoli (4). 
Persefone, dopochè entrò in istretta relazione con De- 
metra, divenne divinità benefica; Demetra stessa, la 
divinità della terra, ebbe carattere benefico, ma in o- 


(1) Zramm. 110 Bergk. 

(2) Maury, Redig. de la Grèce, I, 466: 

(3) Argon. II, 916 sgg. 

(4) Rohde, Psyche, 190 sgg.; Lehrs, of. Aufs.® 298 sgg.; Preller- 
Robert, Griec. Mythol. I, 130 e 633; O. Kern, Arch. Ans.IX, (1894); 
p. 81; P. Stengel, Chthonischer und Totenkult, in Festschrift 3. Ludwig 


Friedlinder (Leipzig, 1895), p. 414 Sgg. 
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rigine doveva essere di natura triste è temibile: il culto 
dei misteri orfici le die carattere benefico (1). Apollo 
ed Artemide non sono solo divinità della luce celeste, 
bensi anche del mondo infero, e come tali ricevono — 
sagrifizii espiatorii (2). Zeus Cithonios è qua e là ado- 
rato come un dio dell’ agricoltura (3); Dioniso, che è 
dio infero e signore delle ombre (4), è in pari tempo 
un dio campestre (5); dio ctonio è anche Poseidone, 
cui si offrono in sagrifizio animali sommergeendoli nelle 
onde (6) ed in pari tempo divinità protettrice, come i 
venti che prosperano i campi e come Zeus agricolo 
(Georgòs) (7). Ed anche i venti sono considerati quali 
divinità infere; ctonio è il loro culto a Titane presso 
Sicione e a Methone (8). Il culto degli eroi, che sono 
divinità eminentemente infere, acquista alcune volte 
carattere di vero culto celeste, e cioè di culto a di- 
vinità supere (9). Per questa natura temibile delle di- 
vinità infere si celebra ad esse un culto di espiazio- 


(1) Circa i rapporti di Demetra con l'antico culto orfico cfr. L. Mal- 


ten. A/torphische Demetersage in Archiv fitr Religionswiss. XII, 4 (1909), — 


pi 418. 

(2) Kaibel, £figr. wr 1034; Pausania, VIII, 38, 6; II, 24, 1; ecc. 

(3) Esiodo, Opere e giorzi 465; Dittemberger, St 373, 26. 

(4) Rohde, /ieZe, 300. 

(5) Rohde, 332. 

(6) Arriano, 424. VI, 19, 3; Cassio Dione XLVII 48; Pausania, 
VII, 7, 2: Ateneo, VI, 261 D. 

(7) Cir G 7 A4.II, 77. 

(8) Pausania IL, 12, 1; IT, 34 3° 

(9) Stengel, Griech. A/tusalt. 98. 








gna soddisfare le loro brame e placarle: si 


ne (1); biso 
offrono ad esse sagrifizii di uomini, di cavalli, di asi- 


ni (2); di cani ad Ecate. Ecate (quando non è identiti- 


cata con Pe 
ere che conservarono sempre carattere funesto . 


rsefone), (3) e le Erinni, sono le sole divi- 
nità inî 
Pat 
3. Un poeta tragico greco diceva dell’Ade che esso 
non conosce mitezza 0 favori, e solo e semplicemente 
ama la giustizia (4). Così appunto di ‘Thanatos diceva 
Eschilo, che esso solo tra gli dèi non ama doni, né 
per sagrifizii o libazioni, si lascia prendere, nè per lui 
son templi o peani (5). E Stesicoro cantava che se ad 
Apollo è caro accordar giuochi e danze al suono della 
tibia, solo all'Ade toccarono in sorte urne e lamenti (9). 

« Né con lamenti nè con preghiere potrà Elettra 
portar fuori il padre suo dalla comune palude dell'Ade >, 
è detto nella tragedia Sofoclea (7); ed altrove (8) l' Ade 
è chiamato ricco di pianti e di gemiti. Aiace sul punto 
di morire già comincia i dolorosi lamenti: « Ahi, ahi 
tenebre, che sarete ormai la mia luce! » (9). La Moira 
dell’Ade non ha imenei, non ha lira, non ha danze, 


(1) Rohde, Aree 248 sgg.; Dicls, Siby 2Aîster, 39; Stengel, Of. è. $7. 

(2) Cfr. Hermes XVI, 348 sgg. 

(3) Come in Verg. dex. VI, 118. 

(4) Presso Clem. Aless. Stromzata, 2, pi 494 Pott. 

(5) Seal. Omero /. 9, 158. 

(6) /yramnm. 50 Bergk. 

(7) Sofocle, Elettra, 137. 

(8) Sofocle, Adife Re, v. 30. V. anche Sofocle, /remm. 187 : Miuwne 
Îj.0ov Nyotone yiove "Ayégovros. 
(9) Sofocle, Aiace, v. 394. 
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dice Sofocle (1). Tale nella coscienza religiosa e nella 
tradizione letteraria il carattere di Ade: dio fosco. e 
inesorabile, non onorato nè di templi nè di altari nè 
di inni. In niuna città, attesta lo Scoliaste ad Omero (2), 
sorgono altari ad Ade. E la notizia, in questa forma 
recisa, è certamente inesatta. Pausania attesta che solo 
gli Elèi onorano Ade, e fa menzione del tempio, che 
si apriva una volta all'anno (3). si 

In Creta abbiamo tracce del culto di Ade Agesilao, 
Adng "Aynofxos (4), soprannome che troviamo anche 
in Eschilo (5), e che vale «< conduttore di popoli », 
quasi a significare che il terribile dio aduna tutte laggiù 
le genti umane. < Distruttore di anime > cioè « di 
vite > (‘Yuyop06poc) è detto 1 Ade nell’inno pseudo-. d 
pete i Ì 

(1) Edipo Col. 1221 sg.: ’Aidos Ste Moio” dvvpévaros, dAugos, | ] 
Ùyogos avaréqunve' i 

(2) Scol. ad /7. IX, 158. 

(3) Pausania, VI, 25, 2. Altrove (I, 28, 6) fa menzione del sacrario 
ateniese delle dèe Zeuvai, con i simulacri di Plutone, di Ermete e della — 
Terra. Cfr. in una iscrizione del IV secolo av. C. la notizia di un let- E 
tisternio a Plutone (tiv xAlvny otE@oaL tO ITAovrOvi xo tiv Tod 
metav xoopioa, C. / A. II, 948); in altra iscrizione la notizia di un 
rilievo dedicato al dio, (9e® Seormdtg IAovtwvw, Revue Archéol. 1868, 
p. 18-28). Forme della medesima divinità erano lo Zed Xxoritas ado- 
rato a Sparta e lo Zeùg y06vios adorato in Olimpia. 

(4) Iscrizione in Revue Arch. I, p. 152-153, e 1867, p.413 (CZ G. s 
2599). là 

(5) Presso Ateneo, III, p. 99 B. Cfr. anche Kaibel, £f. 195; 2; Cal- 
limaco ’AyeoiAas, Zizi V, 130, Nicandro ’Hyeotduos f. 74, 72, pre 
Ateneo XV, 31, 684 d; Ant. Pal. “Hymoihews VII, 545, 4; Lattanzio, 
Inst. I, 11, 31. Cfr. Usener, Gotternamen. 361. 
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orfico ad Igiea; ed è detto altresì che l'Ade è il solo 
dio che odii la divinità della salute (1). 

E molti altri simili soprannomi, tutti denotanti ‘ l’a- 
dunatore ’ 0 ‘ accoglitor delle genti’, 0 ‘ dei morti ’, 
o ‘il dio dai molti ospiti’, o ‘ il dio a tutti comune ’ 
o simili, ha la divinità del mondo infero (2). 

Il re degl inferi è il ‘ notturno” 0 ‘il nero’, ‘l’in- 
visibile’, ‘il dio del vespero ? (3); egli è lo Zeus sot- 
terraneo (4), egli dal fondo dell’Ade manda il terribile 
tuono che annunzia la morte imminente di Edipo (5); 
egli è il dio che regna presso l’Acheronte (6), ineso- 
rabile ed ‘ a tutti comune ’ (7), poichè a lui non è 
dato sfuggire (8). Eppure, anch'egli fu domato dalla 


| 


(1) Cîr. Abel, Orphica, p. 94 (Hymni, LXVIN), v. 6: podvos de” 
otuyéer 0° ‘Aldng puyogibeos alet. 

(2) "Ayijoardoos, IloXvSéxmms, IoXvstyuov, Nexgodéyuoy, Iov- 
86xoc, IloMsfevoc, Ildyxowwoc, Kowéc; vedi la citazione dei passi 
presso Gruppe, Grieck. Mythol. p. 400, nota 2. I morti sono chiamati 
moivdvdgiot, 0, più comunemente, nAtoves, plures (Aristof. Ecclesiaz. 
1073, Ant. Pal. VII, 731; 6, Oracolo pr. Pausania I, 43, 3; Plauto, 
Trin. 291 ecc. Cir.{Gruppe, 1. c.) Anche noi diciamo : ‘andare nel nu- 
mero dei più’ per ‘morire’. 

(3) Appellativi sofoclei: Èvvuxos Zrack. 501, èvvuyiov dvai Edipo 
Col. 1558; pédas Edipo Re 29; dideroc Aiace 608; tomegos Vede Edipo 
Re 177. 

(4) Zdipo Col. 1604. 

(5) Edito Col. 1604 sg. 

(6) Elettra 184. 

(7) adyzowos Elettra 138; mo. vzowos Aiace 1194. 

(8) Antigone, 580. Per Sofocle vedi G. Iaffei, // mondo dei morti nelle 
tragedie di Sofocle, (Roma-Torino 1905), p. 17-18. 
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potenza di Cipride! (1). Egli ha tolto ad Elettra T'a- 
mato fratello Oreste (2), a Tecmessa i cari parenti (3); 
egli fa discendere nei suoi regni Antigone;ancora nel 
fiore degli anni (4). Solo chi è al sommo d’ogni do- 
lore può invocarlo liberatore. Così Eracle, che lo chiama 
il dolce Ade, consanguineo di Zeus (5). Con feroce 
ironia Creonte, dopo avere annunziato che farà morire 
di fame Antigone in una spelonca, aggiunge che ivi 
essa in suo soccorso invocherà l’Ade, la sola divinità 
da lei adorata, o si accorgerà come sia vana fatica 
adorarlo (6). 
Pal x 

4. Ministro degl’ infernali dèi, e duce delle anime 

sino ad essi è Hermes, figura dai molteplici aspetti, e 


dai più svariati uffici. Già nell'antichità omerica esso 


era considerato come soggetto alle divinità della luce, 


Zeus ed Apollo; egli è il loro annunziatore. S’intrave- 


de in tale ufficio il primitivo significato naturalistico 
del mito: Hermes era il crepuscolo mattinale. Ma il 


mito ebbe inopinati sviluppi: nè qui sarà il caso di 
accennare neppure ai principali. L’ ufficio che si fissò — 


nella leggenda come proprio di Hermes fu quello di 
araldo di Zeus; e per compir presto le sue missioni egli 
aveva le ali ai sandali o al petaso; e per denotare la 





(1) Sof. Zrack. 503. 

(2) Sofocle, Z/ettra, 949. 
(3) Sofocle, Aiace, 517. 

(4) Antigone, 894. 

(5) Sofocle, Zrac4inie, 1040. 
(6) Antigone, 777 Sgg. 
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| qualità sua aveva la bacchetta dell’araldo, il caduceo. 
Un tal dio doveva naturalmente essere l’intermediatiio 
tra gli dèi edi mortali; ed infatti già nell’epopea ome- 
rica si legge che Zeus lo inviò alre Priamo, per con- 
durlo senza pericolo alla tenda di Achille (1). Di più, 
quando Fracle ed Orfeo vollero tentare la perigliosa 
impresa di un viaggio agl’ inferi, Hermes fu guida al 
loro ardimento. Era naturale quindi che Hermes stesso 
conducesse al regno di Ade le anime che per volere 
di Zeus dovevano abbandonare la terra. E già l'Odissea 
ci rappresenta Hermes, che trae dietro a sè le anime 
rumoreggianti come pipistrelli (2), E Pitagora (3) gli 
attribuisce le funzioni di custode delle anime, che si 
fa loro guidatore o per trarle alle regioni beate o per 
consegnarle alle Erinni. Si determinò così il mito di 
Hermes infero o ctonio, accompagnatore delle anime, 


o, come era appellato con greci epiteti, mopratoc, puyo- 
nopréc, vuyayoy6s (4). In Grecia questa credenza diven- 
ne popolare. Un certo numero di monumenti funerarii 
ci mostrano l’ alato dio in intimo rapporto con Ca- 
ronte (5). Se Hermes ha condotto l’anima, deve conse- 
gnarla al nocchiero per il fatale tragitto. Tanto i leciti 


(1) Zliade X.XIV, 334 Sg8- 

(2) Odissea XXIV, 1-10. V. anche /270 pseudo-omerico ad Hermes, 572. 

(3) Presso Laerzio Diog. VII, 1, 31. 

(4) Eschilo, Coefore 1, 116, 713; Persiani 631; Eumenidi 94; Sofocle, 
Aiace 832; Edipo a Colono 1548; Elettra 111; Aristofane, Raze 1145; 
Pace 649; Antologia Pal. VII, 545: XI, 124, 274; C. I. G. 538; Kaibel, 
Epigr. 312, 411, 414, 505» 5755 Bull. Corr. héll. IV, 180. 

(5) Cfr. Pottier, Zécy/4es blanes attigues, p. 34 SEB. 41. 
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bianchi quanto i vasi dipinti e le anfore funerarie ci 
mostrano spesso Hermes barbuto (raramente imberbe), 
col petaso e col caduceo, che o indica il cammino a 
un defunto o si appresta ad accompagnarlo nell’ in- 
fernale viaggio. 

Per influenza del mito greco il tipo di Hermes psi- 
copompo passò anche sui monumenti romani (1), e su 
qualche monumento etrusco (2). La rappresentazione 
ha i caratteri consueti: Hermes, che conduce l’anima 
dinanzi al trono di Plutone e di Proserpina, oppure 
alla barca di Caronte; in un sarcofago di Corneto Hermes 
è anzi rappresentato tra due Caronti etruschi, armati 
di martello. Si tratta ad ogni modo, tanto nei monu- 
menti figurati romani ed etruschi, quanto nei monu- 
menti letterarii, di miti trasmessi per tradizione artistica 
e letteraria, e che probabilmente, sul suolo italiano, 
non avevano eco nella coscienza del popolo. 

+ 

5. L’ Orcus latino fu una figura schiettamente po- 
polare, che a poco a poco prese i tratti del Caronte 
etrusco (3). Ma per influenza dei varii miti greci, si 





(1) Vedine una nota in Pottier, Léey/es blanes attigues, p. 42. 

(2) Bullettino dell’ Istituto di Corrisp. arch. 1864, p. 39. 

(3) Cfr. Gloss. Philox + Orcus Xdgwv; Orcini senatores = yAQUVITOL 
Suet. Aug. 35; e vedi Maury, Revue arch. 1848, p. 791.—I tentativi, 
(a dir vero molto infelici) circa l'origine della parola Orcus e le notizie 
sulla scrittura Orc4us vedi presso Preller - Iordan, Roem. 2Mythol.3, Il 
p. 63 nota. Ivi stesso (p. 63-64) vedi molteplici passi di poeti. — Si 
noti che lo schiavo, il quale, secondo Tertulliano (Ad Na4 I, 10), nei 
circhi gladiatori traeva fuori dell’ arena i cadaveri dei combattenti, era 
vestito da Plutone (Orco), ma aveva in mano il martello del Caronte 
etrusco. Il martello serviva evidentemente a dare il colpo di grazia. 
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andò perdendo il carattere primo di tal figura mitica, 
e questa fu identificata di volta in volta con 7%aratos, 
con Ade, con Plutone, perfino con lo Stige. A. pro- 
posito dell’A/cesti euripidea Macrobio (1) dice che vi è 
introdotto sulla scena l’Orco ché tien la spada. Traduce 
dunque con Orcus il greco ®dvxtos. Gli è che già da 
lungo tempo l’Orco era stato considerato come un’altra 
denominazione del dio della morte. Quello che Ennio, 
come abbiamo visto, chiama Mortis thesauri, nel co- 
siddetto epigramma di Nevio è detto Orcz 4Hesaurus (2); 
ed Ennio stesso adopera Orcus in tal significato, quando 
parla di grave impeto dell’Orco, che percuota, o di alti 
templi acherontèi dell’ Orco, sedi infernali pallide di 
morte ed ombrose di tenebre (3). Qui Orcus è certa- 
mente il dio dei luoghi inferi. 

E così, come la divinità stessa della morte compari» 
sce l’Orco in Plauto, in Lucrezio ed in Orazio. « Naz 226 
Acheruntem recipere Orcus noluit > si legge in Plauto (4); 


(1) Macrobio V, 19: « Zar ‘hac fabula in scenam Orcus inducitur, gla- 
dium gestans. » 

(2) Presso Gellio I, 24, 2. In tal senso è anche da intendere dives Orcus 
di Ligdamo (Tib. III, 3, 38). 

(3) Ennio, ArzaZ 507 Miiller (pr. Servio Dan.) ad Aex, L 81" Nam 
me gravis impetus Orci Percutit in latus ». Fab. 177-179 Miiller (pr. 
Varrone) Z. Z. VII, 6: « Acherusia templa alta Orci n “4 —, Pallida 
leto, nubila tenebris, loca salvete infera ». Cîr. Cic. Tusc. I, 21 48, Attio, 
p. 124 Ribbeck : Orc? messis, traslatamente detto, certo nel medesimo 
significato di Orci t4esaurus. L’Orcus è detto anche Quiezalis (Festo, 257), 


‘+ come quello che impera sui regni della quiete e del silenzio. 


(4) Plauto, Moszel. 2, 2, 68. Cfr. Poenulus 1, 2, 131. 
Pascal—6. 


è lee 


N) CAS 


cd 
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e Lucrezio ci rappresenta quelli che tenendo le tremule 
mani sopra le loro piaghe, con orribili grida invocano 
l'Orco (1), ove certamente è da intendere del dio della 
morte, che venga, e da richiamare il grido del Filottete 
sofocleo : *Q Qdvate, Odvare, nIc del radobpevoc.... od 
diva poretv mote; (2) Così Orazio ci rappresenta l' Orco 
come il dio che miete le sue vittime in alto e in basso, e 
non si lascia vincer dall’ oro (3), quello appunto che 
Eschilo diceva di Tharatos, esser cioè il solo degli dèi 
che non brami i doni (4). Il primitivo e genuino si- 
gnificato di Orcus quale divinità della morte rivive nelle 
frasi mittere o demittere Orco (5), e Orcum morari (6), 
benchè vi si sia attenuato nel senso generico dell’ e- 
spressione. Ed è appunto l’Orco quale divinità suprema 
del mondo infero, che vocazus atque non vocatus audîti — 
poveri, secondo Orazio (7); è appunto esso nei cui 
cancelli sono chiusi i colpevoli, per pagare le meritate 
pene (8). La reggia di questo sovrano dell’ inferno è Î i 








(1) Lucr. V, 996. 

(2) Zilott. 797. 

(3) Zpist. II, 2, 178. 

(4) Eschilo framm. presso lo Scol. ad Omero, Z/ade, TX, 158. 

(5) Orazio Carm. II, 4; Verg. Aen. II, 398; Livio IX, 40. 

(6) Orazio Carm. IMI, 27, 50. Altre frasi: Cum Orco rationem habere 
‘esporsi al pericolo di morte (Varrone, De Re rust. I, 4), cum Orco ra- 
tionem ponere (Colum. I, 3); Orcus peregrinus ‘morte în terra straniera” 
(Orelli, Zuser. 4520). 

(7) Carm. II, 18, 39 

(8) Apuleio, Mezam. VI, 8: « #nter Orci cancros iam ipsos obhaesisti, —— 
datura scilicet actutum tantae contumaciae poenas ». 
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descritta da Apuleio (1). Anzi la reggia stessa è chia- 
mata Orcus (2). 

Altre volte Orcus è identificato con Plutone o Ha- 
- des. e, appunto come Hades, passa poi nel significato 
della sede stessa infernale. Di una persona morta A- 
puleio dice che è in peculio Proserpinae et Orci familia 
numeratus (3), ed altrove fa che Venere inviti Psiche 
a recarsi fin nei riposti penetrali del ferale Orco, per 
portare una pisside a Proserpina (4). Già l'unione di 
Orcus con Proserpina denota che nella mente dell’ au- 
tore la figura mitica si era foggiata come identica a 
Plutone; ed appunto per questo, Agostino accenna in- 
sieme a Marte e ad Orco, l’uno come effector mortium, 
l'altro come receptor (5). Del resto 1’ identificazione di 
Orco con Plutone era affermata dagli antichi teologi (6); 
e per riflesso della mitologia greca si parlò nella mi- 
tologia romana delle nozze di Orco con Cerere (7); e 





Ò (1) Apuleio, VI, 18. 

(2) Cfr. Plauto, Bacch. MI, 1, 1= 367 « ianuam hanc Orci >», da 
confrontare con Lucr. III, 67 /ezi portae:s V, 373 leti ianua. Ma forse 
anche nel passo plautino ora citato Orci è Ja divinità, non la sede; e nei 
passi lucreziani è forse da leggere Zeti, non /eti (da Letus=®dyatoc),— 
L’Orcus ha nel suo regno gli ergastula, luoghi di lavori forzati per i 
suoi soggetti: Laberio, p. 249 Ribb. ZoMlat dona fide vos Orcus nudas 
in catornium (= ergastulum). 

(3) Apuleio III, 9. 

(4) Ivi VI, 16. 

(5) Agost. Civ. Dei VII, 3, 1 

(6) Ennio, Zv4emerus fr. 4 Miiller (pr. Lattanzio I, 14); Cic. M Deor. 


VII, 16, VII, 20; VII, 23. 
(7) Servio, a Georg. I, 344; cîr. Plauto, Ax/u/ 354. 


, IM. 17; Mythogr. I, 108; II, 10; III, fab, 6, 1. Cfr. Agostino, Civ. Dei 
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si parlò del ratto di Proserpina effettuato da Orco (1); 
ed all'una e all'altra leggenda mitica allude Cicerone, 
quando dice che Verre si recò ad Enna come un altro 
Orco e sembrò non rapire Proserpina soltanto, ma la 
stessa Cerere (2). 

Accenno appena alle identificazioni, con 7/arazos (3), 
con Styx (4), con Ade (5), e al significato comunissimo 
di Orcus come sede infernale (6); aggiungerò solo che 
a questo Dio infernale sorgeva in Roma un tempio, 
nel luogo dove poi Eliogabalo costruì il tempio al suo 
Dio (7). 

Con tutte queste identificazioni di origine letteraria, 
è naturale che la rappresentazione poetica dell’ Orco 
fosse varia e libera. 

Egli è il rapitore degli uomini. « Sic erimus cuncti 
postguam nos auferet Orcus » dice il Trimalcione Pe- 
troniano, guardando uno scheletrino d'argento (8). 
Anzi, solo l’Orco giunge a rapire quel che egli vuole (9), 
perchè egli è fortissimo; e il suo nome è adoperato 
qual termine di paragone a denotare straordinaria 





(1) Agost. Civ. Dei VII, 20. 

(2) Verr. Act. IL 5, 50: « Ut Verres alter Orcus venisse Ennam 
et non Proserpinam asportasse, sed ipsam abripuisse Cererem videretur ». 

(3) Macrobio V, 19, I. 

(4) Plinio, M. A. IV, 15 3 

(5) Rufino, Recegnit. 10, 18. 

(6) Terenzio, Zecwra 853 € ab Orco mortuum me veducem >, 876; Luer. 
I, 116; VI, 765; Aen. VI, 273; Properzio III, 17, 27 ccc. 

(7) Lampridio, Heliog. 1. 

(8) Petronio, Satiricon 34. 

(9) /vi, 46. 
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forza: fortis tanguan Orcus (1). Appunto perchè egli 
rapisce gli uomini, solo egli può sapere se alcuno è 
ancora nel mondo dei vivi o no (2). Egli è pa//24us (3) 
ed è formidabilis (4): avidissimo di preda va volando 
attorno per il mondo con le negre ali (5); ha ingente 
statura e lunga chioma e barba (6). Ma tutte queste 
figurazioni sono in gran parte dignitose, se non so- 
lenni: in un componimento invece d’ indole popolare 
l'Orcus è considerato addirittura come un necroforo, 
che curi la funebre pompa: Orcus vobis ducit pedes, si 
legge in un frammento di Atellana (7). 
Da 

6. Altro nome del sovrano degl inferi nel mondo 

latino è Dis pater o Ditis pater (8), che comparisce 


(1) Zi, 62. 

(2) Plauto, Caps. 283. 

(3) Vergilio, Georg. I, 277. 

(4) Ovidio, Metam. XIV, 116. 

(5) Grat. Falisco, 347: « Stat Zatum supra, totumque avidissimus 
Orcus Pascitur et nigris orbem circumvolat alis ». Cir. Eurip. Afcesti, 
262: TEQMTÒG "Atdac. 

(6) Nepotian. Epit. Val Max. 8, 5: Cassius /armensis percusso An- 
lonio vidit in sommnis hominem pergrandem, concretum coma et barba. 
Rogavit quis esset. Respondit se esse Orcum >. Altri passi: Varrone, Z. 
L: VIL 6; Plauto, Asin. 606, Bacch. 368; Cecilio pr. Cic. De Zin. IL 
7, 23; Lucilio, pr. Lattanzio, Zest. Din. V, 14, 3; Orazio, Car. II, 3, 
24; ps. Tib. II, 3, 38; Arnobio, II; 53; V, 32; ©. 4 Z. II, 3624; VI, 
20070; XII, 5272. 

(7) Framm. presso Suetonio, Nero, 39. Circa il significato della frase 
cfr. Plinio, ist. Nat. VII, 46: « ritu naturace hominem capite gigni mos 

est, pedibus efferri ». 

(8) In Petronio, Sa/4. 120, v. 76 la forma Ditis è assicurata dal verso : 
altrove è dubbia. 
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qual marito di Proserpina, ed insieme. con lei menzio- 
nato nelle lapidi sepolcrali. Nel famoso monumento di 
Vibia (1), che rappresenta il rapimento di Vibia e la 
sua discesa all’ inferno come un rapimento di Proser- 
pina, si vede Vibia che si reca dinanzi al trono di Dis 
Pater e di Aera Cura, e questa seconda divinità sosti- 


tuisce certo l'antica Proserpina, ed è una forma mitica — 
pari alla Magna Mater o alla Terra Mater (2). Gli anti 
chi identificarono Dis Pater a Plutone; anzi, sulla scorta. 
del nome IMojtey, interpretarono Dis come dives (3). — 


142; Mommsen, in Arc4. Ans. 1865, 88; Maass, Orpheus, p. 205-246; ecc. 
(2) Cfr. C. Z Z. VII, 5526 Zerrae Matri Aerae Curae. Matri Deum: 





IV. 


La divinità della morte. 


1. Il Genio della morte. Z%anatos.—2. Thanatos nell’ Alcesti euripidea, — 
Thanatos nel pseudo-Orfeo — 3. Il crine reciso. — 4. La divinità della 
morte presso i Romani (Mors, Letus, Zatum).— 5: La Morte rapi- 
trice, — 6, La Morte in uno degli Evangeli apocrifi. 











1. Tanto nei monumenti letterarii, quanto in quelli 
plastici e figurativi troviamo Z%aratos o la Morte con- 


siderata come persona divina, e variamente rappre- 
sentata. Alcune volte la Morte è rappresentata sotto 
forma di Genietti o di Amorini (1); questo Genio della 
Morte è spesso nella letteratura considerato come lo 
stesso Genio, che presiede al destino mortale, e che 
sa il fine ultimo della vita. Così nell’ Epitaffio di Lisia 


è detto essere inutile piangere i morti, esser fatale a 


(1) Cfr. Lessing nel vol. VIII delle opere curate dal Lachmann, in 
prine.; Collignon, ist. de la scupt. gr. II, p. 668; Raoul-Rochet te, 
Mon. inéd. p. 218; Welcker, Das Akad, Kunstmuseum, 2% ediz. p. 29; 
cf. ivi 53-70; Pottier et Reinach, Nécropole de Myrina p. 150, 151, 
384 sg.; Baumeister, Denkmiler, III, 1552 sg.; e per i monumenti ro- 
mani Gerhard, Ueder das Gott Eros, in Abkandl. II, n. 118, 119; Miiller- 
Wieseler, Denkmdler II, 661-662; Benndorf-Schéne, Later. Mus. n. 82. 
Crediamo opportuno notare che le immagini degli scheletri o larve sui 
sepolcri o nei banchetti non sono rappresentazioni del dio della morte, 
bensì simbolo del fato mortale. Cfr. Olfers, Ueder cin merkwirdiges 
Grab bei Kumae; Treu, De ossium humanorum larvarumgque apud an- + 
tiquos imaginibus, Berolini, 1873; E. Caetani-Lovatelli, 7Xana/os, p. 36- 
38. La tomba Cumana illustrata dall’ Olfers (0. c.) porta sopra uno dei 
suoi sarcofagi tre scheletri danzanti. 
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tutti il morire ed il Genio della nostra sorte essere. 


è Dio di umana natura, Dio della morte individuale, 

e cangia dal bianco al nero il color del volto (2); al- 

trove (3) Orazio stesso lo chiama Genio memore del | 

’ breve tempo mortale. fi 
Thanatos ed Hypnos troviamo già nei poemi omerici 

quali ministri di Zeus; nella 7eogoria esiodea sono, 

come gli altri dèi infernali, figli della Notte (4). i 

Talvolta Thanatos è rappresentato come una divinità, 

che cura la deposizione del cadavere. Nei monumenti 


e Hypnos è alla testa, e depongono il cadavere presso — 
una stele (5). In una /a6z/a Atellana anche troviamo 
b, cotal rappresentazione, e certo da modello greco, pla-_ 
x stico o letterario; conserviamo il frammento: Orcxus vo-. 





(1) Lisia, Zpitaffio, 78. 

(2) Orazio, ist. II, 2, 187-189. 

(3) Orazio, Z£pist II, 1, 144. 

(4) Zliade, XIV, 231; XVI, 672; Zeogonia, 212, 719. 

(5) Hild, in Daremberg et Saglio, Diet. III, 2007. 

(6) Presso Suetonio, Nero, 39. Sui monumenti rappresentanti Z%ana- | 
tos ed Hypnos vedi Carlo Robert, Z%anatos; Pottier, Les Zcythes blanes. 
attiques, p. 26 sgg. Î 

Secondo il Robert (o. cit. p. 32-36) cotali rappresentazioni rispec- | 
chiano leggende poetiche e letterarie, rimaste estranee alla coscienza po- î 
polare. Il dio popolare, il rapitore dei morti, il fidanzato della vergine 
strappata all’Imeneo, è Hades. Che Hades infatti sia stato concepito dal 
popolo come identico a 7%ez4atos, non è credibile. Un solo epitaffio me- 
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avvolta in nero peplo, che altrove si cangia in nere 
ali (1), richiamando alla memoria | oraziano (2) Mors 
atris circumvolat alis. Thanatos come persona divina 
troviamo anche in Eschilo, in un frammento della Niobe 
ed in un altro del Z/ottete. Ma il tipo della divinità 
ci sfugge. Non ne ravvisiamo i caratteri e gli attributi. 
« Solo Thanatos tra gli Dei non ama i doni (3). Non 
ti gioveranno per lui nè sagrifizii nè libazioni; egli non 
ha templi, egli non accetta inni: è il solo tra gli dèi, 
da cui la Dea Persuasione è lontana >; così è detto 
nel frammento della Niode (4); ed in quello del 77/0 
tete (5): < O Thanatos Paiàn, non volere respingermi, 
giacchè tu solo puoi guarire i mali incurabili; niun do- 
lore tocca più chi è morto, >». 

La rappresentazione di 7/ara/os come persona di- 
vina è anche in una favola di Esopo (6); ma la più 


trico ateniese, del IV o III secolo av. ‘C., ci rappresenta Hades sotto 
la forma di un genio alato, identico quindi a 7%anatos (Kaibel, £fz- 
grammata gr. 89). Ma è testimonianza isolata, e che riguarda anch'essa 
una rappresentazione letteraria, non popolare. 

(1) Kaibel, Epigr. gr. 89. 

(2) Orazio, Sat. I, 58. 

(3) V. Aristofane, Rane, 1392. Parimenti nell’inno pseudoZorfico a 
Thanatos è detto che solo Y#arazos non si lascia piegare per invocazioni 
o preghiere: oùte yo eùgiow smeily povos obte Aurfjow, (Abel, Or- 
phica, p. 101, inno LXXXVII) — Sulla concezione della morte presso 
i Greci crediamo opportuno rimandare a De Ridder, L’idée de la mort 
en Grèce, Paris, 1897. 

(4) Presso Stobeo, Ploril, CXVII, 1. 

(5) Zi, CKX, 12. 

(6) Zab. 90: Odvaros ai Téomv. 
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compiuta rappresentazione è nell’ A/cestî euripidea. In 
Sofocle non troviamo che semplici invocazioni dispe- 
rate alla terribile divinità. Aiace sul punto di morire 
chiama: © Odvate, Vdvate, ed aggiunge che sarà con 
lui laggiù e continuerà a chiamarlo (1); Filottete gli si 
rivolge, meravigliato che tanto invocato tanto tardi a 
venire (2). Ma, come abbiamo detto, una compiuta rap- 
presentazione è in Euripide. 

ala 

2. Noi non conosciamo fino a qual punto Euripide 

prese dall'arte o dalla poesia precedente la figurazione ì 
del dio; ma possiamo però affermare che la sua rap- 
presentazione contribuì potentemente a determinarne. 
la figura plastica e poetica (3). Già nell’ Iliade (4) era 
fatta menzione di Alcesti per la sua bellezza. Ma più 
tardi Alcesti divenne come il simbolo dell'amore con- 
iugale (5). Gli scrittori latini le dettero nel mondo in-. 
| fero un posto segnalato accanto a Penelope, altro sim-. 


Ri 





(1) Sofocle, Aiace, 854. 
d Odvare, Odvate, vîv pu Erloxeyar poiby 
xaitor cè pèv xàzei ro0cavdfjom Euvov. 


(2) Zilottete, 797. Cîr. anche Edipo a Colono, 1574. 
(3) Circa i rapporti della rappresentazione euripidea con le arti Sor 
rative vedi Hild, in Daremberg et Saglio, D#e/. III, p. 2006 e note: 
La figura di 7%anatos era sulla famosa arca di Cipselo (Pausania, Vi 4, 
18, 1). A_77anatos i Lacedemoni avevano elevato un tempio (Plutarco, È 
Cleomene, 29). "i 
(4) Zliade II, 715. 
(5) Cfr. Platone, Sym. 7, 179C; C. Z G. II, 6336; Ant. P. VII, 601 , 
I. G, S. I. 607 (Sardegna), ecc 


Ml 
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bolo della virtù femminile; così l’autore del Culex (1), 
così Properzio (2). È da supporre che non poco con- 
ferisse alla popolarità del mito di Alcesti il dramma 
di Euripide (3). Nell’epoca ellenistica era comune il 
nome di Alcesti dato alle donne, quasi per auspicarne 
la fedeltà e virtù coniugale. Sui monumenti funerarii 
si rappresentava la figura di Alcesti, come elogio alla 
defunta: era l'antica eroina, che doveva introdurre nel 
mondo degl’inferi la donna rimasta devota ai suoi 
doveri. Come divinità conduttrice di anime era adorata 
appunto Alcesti nel culto tessalico (4); Hermes C%z%o- 
nios ed Alcesti erano venerati nel medesimo tempio, 
nella città di Pheres in Tessaglia. Sul famoso monu- 
mento di Vibia e Vincentius è rappresentata l’anima 
della defunta, che varca la soglia dell’ Ade, condotta 
da Hermes Psychopompo e da Alcesti (5). 

Il mito di Alcesti e della sua devozione per Admeto 
fu scelto da Euripide, per uno dei drammi suoi, me- 
ritamente celebrato. Ed in esso è degna di particolare 
rilievo la figura del dio 7%arazos. 

Nell’ A/cesti è Thanatos stesso, che prende possesso 
di Alcesti, recidendo con la spada una ciocca dei suoi 
capelli. Egli così dice ad Apollo: « Vado a lei (Al- 





(1) V. 263 Sgg- 

(2) Z/eg. II, 6, 23. 

(3) Sul mito di Alcesti v. Daremberg et Saglio, Dict. art. Alceste; Pauly- 
Wissowa, Real-Enkyklop. sì v. Admetos I P. 378); Dissel, De Admeti 
et Alcestidis fabula Halle, 1882. 

(4) Gruppe, Griech. Mythol. p. 118. 

(5) Cfr. Maass, Org4eus, p. 205-246. 
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cesti), per auspicare con la spada la sacra cerimonia, 
Giacchè sacro agli dèi sotterranei è colui, del quale 
questa spada abbia libato un capello > (1). E così fa 
i infatti. Ma della morta donna rimane vivo e pungente 
$ il desiderio. € Oh potessi, esclama il coro (2), trarti 
fuori dalle stanze dell’ Ade e dalle correnti di Cocito | 
alla luce! >. 
Eracle compie il prodigio. Egli fa proponimento di 
liberare Alcesti dalla morte, o assaltando Thanatos, 
mentre beve presso il tumulo il sangue delle vittime, 
o recandosi nel regno di Cora, nelle oscure case, per 
trarnela fuori (3). Ma quando all’ afflitto Admeto E- 
racle annunzia il proponimento suo, Admeto rimane 
incredulo : « Non è possibile, egli dice, che i morti. 
ritornino alla luce » (4). E quando Eracle infatti gli ri-. 
presenta Alcesti viva, Admeto dubita non sia uno spet: 
tro (5). Allora Eracle gli racconta la prodigiosa lotta: 

| egli è sbucato fuori dall’agguato, ed ha ghermito Tha 
natos con stretta poderosa presso il tumulo (6). 
Nell’ A/cesti Thanatos sembra essere la divinità su- 
prema del mondo infero: esso ha impero sui defun i, 
esso è signore degli dèi inferi (7), ed è rappresentato 





(1) Alcesti, 74-76. 

(2) Vv. 455-458. 

(3) Vv. 840-860. 

(4) V, 1076. 

(5) V, 1127. 

(6) V. 1139-40. 

(7) V. 24 zofoavos tOv Saruovov; 1140 Saruovov nYoLoc. Thanksg 
tos è spesso chiamato Saiuov Kaibel, Efigr. 204, 3; 334: 10; 256, to 
345, Ii 551: 5; 569, 3; 644, 1, ba 
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cinto di neri veli, mentre beve vicino al tumulo .il 
sangue delle immolate vittime (1). Tra gl’inni del pseu- 
do-Orfeo, ve n’ ha anche uno su Thanatos. Ma non v'è 
alcuna raffigurazione di persona divina: v'è solo l’ e- 
nunciazione di idee comuni, circ4 la morte, la sua po- 
tenza e i suoi effetti: Thanatos governa la vita di tutti 
i mortali, esso dà a tutti l'ora sacra; il suo sonno di- 
strugge l’anima ed il corpo, quando discioglie i saldi 
legami della natura; comune a tutti, esso è ingiusto 
per alcuni, cui spegne nel fior della vita. Esso non 
cede ad invocazioni o preghiere; ma con sagrifizii in- 
vocazioni e preghiere il poeta lo supplica che tardi si 
appressi, affinchè sia buon guiderdone tra gli uomini 
la vecchiaia (2). 
+ 

3. Thanatos, come abbiamo visto, per consacrare 
alla morte Alcesti, recide una ciocca dei suoi capelli. 
È il segno della morte. È l'ufficio che Vergilio riserba 
a Proserpina. Quando Didone si dibatteva nei palpiti 
estremi dell’ agonia, Giunone, mossa a pietà del suo 
lungo dolore, le mandò Iride dall’Olimpo, per discio- 
glier quelle membra e prender quell’ anima ancor ri- 
luttante. Giacchè non essendo essa perita di naturale o 
di meritata morte, bensì di morte procurata per re- 
pentino furore, Proserpina non aveva ancora tagliato 
dal suo capo il biondo crine, e non l’ aveva ancora 
dannata allo Stigio Orco (3). Stazio riserba invece 

(1) V. 483 Sgg. | 

(2) Abel, Orf%ica, p. 101 (Inno 87). 

(3) Aen. VI, 693-699. 
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questo funebre ufficio a Giunone infera, una forma. 
peraltro della divinità di Proserpina: « Zam complexa 
manu crinem tenet infera Iuno > (1). È noto che nelle 
cerimonie sacre, alla vittima che s'immolava al dio si. 
tagliavano pochi peli sulla fronte e si gettavano sul 
fuoco; questo, che si diceva xetdpye0a1, era la con- 
sacrazione della vittima al dio. Tale rito troviamo già | 
in Omero (2); ed anche Vergilio ci descrive altrove. 
‘tal cerimonia: il sacerdote pone innanzi all’ara quattro 
giovenchi di nere terga, versa sulla loro fronte il vino, 
taglia tra le corna i peli e li getta sul fuoco come 
libamina prima, indi chiama ad alta voce Ecate, mentre 
altri feriscono di sotto le vittime coi coltelli e raccol- 
gono il tepido sangue nelle patere (3). È impossibile. 
non vedere il rapporto tra il rito sagrificale e la leg- 
genda del crine reciso ai morenti dalla divinità stessa 
della morte, leggenda che rispecchiava anche una con- 
suetudine, comune ad altri popoli, e perpetuatasi attra- 
verso i secoli fino a noi (4). U 
Dal î 

4. La divinità della morte ebbe varii nomi nel mondo 
romano: Mors, Letus, Fatum. La personificazione adi 





(1) Silvae, II, 1, 147. 
(2) Odissea X, 517. i 
(3) Aen. VI, 243-248. 

(4) Per la leggenda ei riti della recisione dei capelli, cfr. Caccialan 
Il crine fatale, p. 43. Dei crini recisi si faceva offerta sagrificale sulle 
tombe; cfr. Eschilo, Coefore, 6; Sofocle, Elettra, 52, 449; Euripide, © o- 
reste, 96, 113; Ae. 103; Ovidio, Her. XI, 116; Metam. II, 506; XIII, 
427. Circa i riti simili presso gli altri popoli vedi la bibliografia in Sam Sti 
Geburt, Hochseit und Tod, (Leipzig, 1911), p. 180 sgg. 
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Letus ebbe prevalentemente carattere letterario: esso 
di fronte alla Morte fa la parte che nel mondo greco 
la Ker fa di fronte a Thanatos (1). È quasi un Genio 
della morte, ed in una iscrizione si trova appunto men- 
zionato come tale, nella forma maschile Zezus: (2) 
« Mortis acerbus eripuit Letus. Mortis Letus è come 
Qavdtov daipov. 

La figurazione poetica della morte presso i Romani 
ebbe molti elementi di carattere schiettamente popo- 
lare, come quella dell’Orco (3). 


(1) Cfr. Vergilio, Aen. VI, 277. — Sui concetti di Fatum, casus, 
Fortuna ecc. in Vergilio, v. poi John Mac Innes, 7%e Conception of 
Fata in the Aeneid,in The Classical Review (KXIV 6), September 1910, 
p. 169. Il Zetum presso Vergilio sta all’ entrata dell’ Inferno, come la 
Mors in Silio Italico (XIII, 560). Milton pose all’entrata dell’inferno la 
Morte e il Peccato, e così descrisse la prima: « L' altra forma, se pur 
così può chiamarsi ciò che non aveva forme, stava diritta, davanti alla 
porta. Essa era cupa come la notte, feroce come dieci Furie; la sua mano 
brandiva un terribile dardo: su quella parte che sembrava la testa por- 
tava qualcosa che pareva una corona ». Figurazioni e pensieri varii sulla 
Morte si possono trovare in due recenti Antologie: /7 Libro della Morte- 
Viatico per tutte le ore della vita. Lugano, Casa editrice del Coenodium, 
1911; Zes poètes de la Mort-Anthologie de Poésies de la mort, du XV 
sidele à nos jours, par Lion Larmand. Louis Michaud, éditeur, Paris 1911, 

(2) C. Z Z. VI, 1907. 

(3) Cfr. Preller-Jordan, Roem. Myth. II, p. 193; Roscher, Zexzkon II, 
p. 184 (Zadigitamenta) e I, 3218; Maury, Du personnage de la Mort 
et de ses veprésentations dans l’antiguité, in Revue archéol. 1847-1848, 
p. 305; 737; 785; Hild in Daremberg, Dict. III, 2008; sugli epiteti di 
Mors e di Orcus, Carter, Epitheta deorum, Leipz. 1902, p. 72, 79. V. 
anche De Ridder, L’idée de la mort en Grèce, Paris, 1897; e Lovatelli, 
Thanatos, Roma, 1885. 

Pascal-7. 
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In una satira Enniana era introdotto, secondo la no- 
tizia che ne abbiamo da Quintiliano (1), il personaggio 
della Mors disputante con la Vita. Si tratterà proba- 
bilmente della favola esopica // Vecchio e la Morte, 0 
qualcosa di simile. E altrove lo stesso Ennio (2) con 
la singolare frase Morzis #hesauri obiacent voleva cer- 
tamente significare la 4ors come divinità che presie- 
desse a tutto lo sterminato numero delle ombre gia- 
centi. Una iscrizione metrica (3) pone infatti la Morte 


come abitatrice delle case eternamente dominate dal- 
l'ombra : 
Perpetuas sine fine domos Mors incolit atra. 
Aeternosque levis possidet umbra Lares. 


Ma Stazio la rappresenta seduta, sulle vedette, per P 
spiare le sue vittime (4); e Seneca ce la raffigura che 
addenta avidamente le genti e le spinge ai Mani (5); 
mentre Silio Italico fa che lurida e con nero ringhio | 
vada ‘sù e giù per le vie e si presenti ad ogni porta . 
dell’Ade (6). Anche se alcuno, dice Properzio, si na- 
sconda in torri di ferro e di bronzo, la Morte lo as- 


salta e di là lo strappa (7). A 


4 

NI 
(1) Quintiliano IX, 2, 36: « Morten ac Vitam quas contendentes © 

(consentientes, Ambros.) in satira tradît Ennius ». 
(2) Presso Festo, 201. 


(3) Buecheler, Carmina edigr., 1339. 
(4) Zheb. IV, 528: in speculis Mors saeva vedet. 


(5) Seneca, Zerc. fur. 55576. 
(6) Silio XIII, 560 sg.: 
Hac passim nigrum pandens Mors lurida rictum 
Itque reditque vias et portis omnibus errat. 
(7) Properzio III, 18, 25-26: 
Ile licet ferro cautus se condat et aere 
Mors tamen inclusum protrahit inde caput. vé 


È da notare che nell’antica religione romana comparisce un nome af 
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5. Qualche rapporto con le rappresentazioni delle 
nozze di Ade ha quella della Morte rapitrice. Come 
le nozze erano un ratto, ratto era pure la morte. 

Il dio della morte era il violento rapitore di ciò che 
v'era di più caro sul mondo. Nelle iscrizioni greche 
è frequentemente detto che 1’ Ade rafì il mortale (1). 
E quale rapitore è raffigurato Ade da Pindaro, rapi- 
tore che tragge gli umani corpi sulle vie dei morti (2). 
E naturalmente i mortali cercavano sfuggirgli: « Le 
Moire mi hanno conceduto, dice Apollo nell’ A/cesti 
Euripidea (12-14), che Admeto possa sfuggire ad Ade 
che gli sovrasta, purchè dia in cambio un altro morto 
giù agl’inferi »; e poco dopo Apollo vede Thanatos 
che già s'appressa, per strappare Admeto e portarlo 
alle case dell’Ade (v. 24-25). Come Ade e 7%axatos, 
sono considerati come rapitrici anche le altre figure 





fine a Mors, cioè Morta, che Cesellio Vindice (pr. Gellio III, 16, II) 
poneva come una delle tre Parche. Secondo il Wissowa (Religion und 
Kultus der Roemer, p. 213 n. 3) nell'unione arca Morta si ha unione 
di nomi contrarii, denotanti potenza sulla vita e sulla morte, come in 
Genita Mana ed in altri. 
(1) “Horao® “Ans, C. 4 G. 1156, 1458 ecc. 
(2) Pindaro, 04 IX, 50-52 : 
oùò’ ‘Aidas dxunijtav èye ddBSov 
Bodrea omual’ & xatdye zoidav mode dyudv 
Gvaoz6yTov. 
In un epigramma di Callimaco, XLI, Wil. (=An%o/. Palat. XII, 73) 
sit "Eooc sit “Aidns force. In uno di Fileta (4/04 Palat. VII, 
481) ’Aldas diorace Oodétav. 





100 La divinità della moyte. $. 


del mondo infero: Moira (1), Cora (2), Aisa (3), PE- 
rinni (4), Lete (5), il démone infernale (6). 

Anche nel mondo romano la morte fu considerata 
come un crudele rapimento. I rapitori sono i varii dèi 
della morte, che per invidia e desiderio delle virtù e 
dei beni mortali, traggon seco i vivi. Così sopra un 
epitaffio della via Latina è detto che la rapitrice è 
l’invida Fortuna : /nvida sed rapuit semper Fortuna pro- 
batos (7). Su quello della giovinetta Geminia Agathe 
il rapitore è detto Letus: 


Noscetis Geminiam Agathen, quam mortis acerbus 
Eripuit Letus teneramque ad Tàrtara duxit (8). 

Nel famoso epitaffio di Homonoea sono considerati 

come rapaci i Fata cioè le Parche, che avventano le. 

mani per ghermire la preda: 

Nondum bis denos aetas mea viderat annos, 

*Iniecere manus invida Fata mihi (9). f 

E sulla tomba della matrona Horaea è scritto che. 

la Morte le ha strappato l’anima, non le virtù che le 






ornavan la vita: 





(1) C. £ G., 1066, 1152, 1499, 1973» 2237 €00» 
(2) Zui, 800, 2237 ©CC 

(3) Zi, 1765» 

(4) Zi, 2415» 

(5) Zvi, 1966. 

(6) Zi, 710. 

(7) Biicheler, Carm. edig”. 1814, Plessis, Épitaphes (Paris, 1905), n. 21 

verso 6. 

(8) Biicheler, Carm. 562, vv. 19-20 (=. 1 L VI, 19007). Inter- 
preto Zeus come nome proprio. i 
(9) Biicheler, Carm. e). 995: Plessis, Épitaphes 39 (= CICLONE 
12652) v. 8-9. i 
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s Supremus fecit iudicium dies 
Mors animam eripuit, non veitae ornatum apstulit (1). 
Altrove son gli dèi Mani, i quali immaturamente 
si affrettano a rapire il diletto: quem di wanes prope- 


{ rarunt eripere immaturum (2); altrove è detto che gli 
È dei iniqui, e cioè gli dèi inferi, rapirono la piccola a- 
È nimetta, rapuerunt animulam (3). « Se gli dèi Mani 


avessero senno, invoca una vedova, trarrebbero anche 
me infelice » (4). A. proposito di un “molto lagrimato” 
fanciullo disceso all’ Ade, troviamo in una iscrizione 
greca di Roma divinizzata l’Invidia rapitrice: l’Invidia 
lo ha schiantato, come la procella del Noto schianta Pi 
il tenero arboscello (5). » 

Così questa immagine della Morte, che stende le 
avide mani sugli uomini, è tradizionale nella poesia. 
Tibullo trepidamente invoca la negra Morte, che tenga 
lontane le mani sue: Abstireas avidas, Mors, modo, ni- 
gra manus, Abstineas, Mors atra, precor (6), ed Ovidio 
la raffigura, che scaglia le nere mani su tutti: Omzz2- 
bus obscuras inicit illa manus (7). Anche Vergilio rap- 


“ 





(1) Biicheler, Carm. 56; Plessis, £p. 34 (= 0 £ £. I, 1194 e X 
6009). 

(2) C. Z Z. IX, 175. 

(3) C. Z Z. VI II pars, 10192. 

(4) CZ Z.II 442. 

(5) Notizie Scavi, 1910, p. 489 : : 
Toîvex? Bn moridazevs ‘ec "Aidos * Èxlace ydo pw >» 1 
“O D96vog, dg dmadòdv dévdoov della votov. 


(6) I 3» 45 
(7) Amor. II 9, 
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presenta le Parche rapaci che dr/ecere manum (1). In 
un canto greco moderno non Ade è introdotto, bensì | 
Caronte, che si presenta in una casa a rapire una 
fanciulla; ed i parenti gli fanno oneste accoglienze: 
< Ben venga Caronte, siedi Caronte, a mangiare una 
spalla di lepre, un petto di pernice, a bere vino di tre 
anni > (2). Il Romagnoli (3) pensa che questo motivo 
risalga ad alta antichità e lo mette a confronto col 
passo degli Acarnest aristofanei, nel quale il Corifeo 
racconta di avere accolto con buone maniere il dio 
della guerra (I16Aep.oc) dicendogli : « Vuoi sedere? bevi 
un gocciolo! siamo amici; tò un bicchiere! > (4). 
Pai 

6. In riscontro a queste varie rappresentazioni clas- | 
siche della Morte poniamo un’ antica rappresentazione Ù 
di scrittura apocrifa cristiana, che ci rimane in tre re- 
dazioni orientali. 

È la Storia di Giuseppe, il cui originale è stato as- È 
segnato al quarto secolo, e forse rimonta ad epoca Ò > 
anche più recente. Ne riproduciamo il capitolo sulla È 
Morte, secondo la redazione copta, la quale a sua } 
volta deve essere una versione di testo greco (5): 


(1) Aen. X, 419. Cfr. anche C. / Z. VI, 7479: « Mors inmaturum 
apstulit ». 

(2) Tommaseo, Canti pofol. gr. 305; cfr. Tommaseo-Pavolini, amm | 
90-91. 

(3) Ze Commedie di Aristofane I, p. 78 nota, 

(4) Acarnesi 985: ave, zatdzevo, dapè mivie puomotav. 

(5) Cap. XXI. Cfr. Michel Ch. e Peeters P. £vangiles apocryphesa i 
Paris, A. Picard, 1911, vol. I p. 224. 
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« Allora io riguardai nella direzione del sud, ed io 
ravvisai la Morte. Ella entrò nella casa, col diavolo 
seguito da una folla di satelliti vestiti di fuoco, innu- 
merevoli, la cui bocca lanciava fumo e solfo. Mio padre 
Giuseppe guardò e vide che Ho cercavano, pieni di 
collera contro di lui, di quella collera di cui sogliono 
accendere il loro viso contro ogni anima che lasci il 
suo corpo, specialmente contro i peccatori nei quali 
essi scorgano il menomo segno. Allorquando il buon 
vecchio li vide in compagnia della Morte, i suoi occhi 
versarono lagrime. In quel momento l’anima del padre 
mio Giuseppe si staccò, emettendo un gran sospiro, 
mentre cercava un mezzo di nascondersi per salvarsi. 
Quando io mi accorsi, al gemer-del padre mio Giu- 
seppe, che egli aveva scorto potenze giammai viste, 
mi levai tosto e minacciai il d’&avolo e tutti quelli che 
erano con lui. Essi andaron via vergognosi in gran 
disordine. E di tutti quelli che erano attorno a mio 
padre Giuseppe, niuno, neppure Maria mia madre, si 
accorse delle terribili armate, che perseguitavano le 
anime degli uomini. Quanto alla Morte, poichè essa 
vide che io avevo minacciato le potenze delle tenebre, 
e che io le avevo messe in fuga, (perchè esse non a- 
vevano più potere su mio padre), fu invasa da paura >. 

Questo racconto è messo in bocca a Gesù, che e- 
leva poi una fervida preghiera a Dio padre, perchè 
mandi gli angeli ad accompagnare l’anima di Giusep- 
pe, e non la faccia passare « per le vie strette, ove è 
terribile il camminare, ove si ha lo sgomento di ve- 
dere le potenze che le occupano, ove il fiume di fuoco, 








, 
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che laggiù scorre, avvolge i suoi flutti come le onde. 


del mare ». 

Chi saprebbe dire quanti tratti delle antiche credenze 
pagane qui si ripresentano, sia pur sotto altra forma, 
tale però che sempre rammenta l' originaria ? Quella 
figura della Morte e del suo triste corteo ci richiama 
l'Orco della leggenda romana, e ci richiama il ZYaza- | 
tos dell’Alcesti euripidea. Quei mostri che sono sulle vie 
dell’oltretomba rammentano i mostri che atterriscono 
nella sua discesa all’Ade il Dioniso delle awe aristo- 
fanèe, i mostri contro i quali invano Enea sguaina la 
spada nel suo infernale viaggio. E quel vestimento di 

















fuoco, e quelle bocche che lanciano fuoco, e quello spa- 
ventoso fiume di fuoco! Il fuoco domina anche tutta | 
la concezione pagana dei regni infernali. Dèmoni fiam- 
manti fanno nell’Ade l'ufficio di carnefici, secondo il 
mito di Er, nel decimo della Repubblica platonica; di 
torce ardenti si servono le Furie per bruciare le anime, _ 
secondo lo pseudoplatonico Arzockes; Luciano ci de- 
scrive / Isola degli Empii come un immenso braciere " 
di zolfo e di pece; Lucrezio rappresenta secondo la 
credenza popolare il Tartaro come voragine che erutti. 
dalle fauci vampate orribili di fiamme; e secondo tutte | 
le tradizioni antiche, una immensa fiumana, il Flege- 
tonte, percorreva i regni delle tenebre: fosca fantasia, 
nella quale forse riviveva il cupo terrore ispirato dallo 
spettacolo delle lave vulcaniche. 3 


V. 


La religione dei sepolcri. 


1. La venerazione pei sepolcri. — 2. Il saluto e l’ augurio al morto. — 
3. La formola Sit tibi terra levis. — 4. La ‘violazione dei sepolcri. — 
5. I corpi insepolti. — 6. Feste in onore dei morti. — 7. I morti nelle 
tombe e i morti nell’ Ade. s; 
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1. In ogni tempo della classica antichità furono sacri 
i sepolcri. Dappertutto, dice Pausania (1), è cosa sacra 
per l’uomo coprire di terra i morti. L’ Antigone So- 
foclea, per giustificare fieramente la sepoltura data al 
fratello, osserva al re che i suoi decreti non possono 
avere tal forza da indurre a trasgredire le leggi degli 
dèi, che non sono scritte e non son caduche (2). 

Il pensiero della sorte che toccherà ai suoi avanzi 
mortali turba lo spirito di Aiace, secondo il capola- 
voro Sofocleo; l'eroe invoca da Zeus che il suo corpo 
sia sottratto agli oltraggi dei nemici e che Teucro lo 
ritrovi e compia gli ufficii pietosi. « La pietà, dice al- 
trove Sofocle (3), muore insieme coi mortali >, e cioè 
li accompagna laggiù nell’ Ade. È noto quale impor- 


(1) Pausania I, 32, 4. 

(2) Sofocle, Antig. 450-455. Cîr. anche Dione Crisostomo 76, 5 : Tò 
yoîv pui) xoAdew toùs vexgobg Odrtew oùsapi yéyeantar. dii 
toc tori tò mowodv tig prauvigorias taste TOUs atorgopevovs 
Tuyyaven. 

(3) Zilott. 1144. 
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tanza abbiano i funebri ufficii nella epopea omerica: 
l Iliade ci descrive i funerali di Patroclo e quelli di 
Ettore; se alcuno trascura i doveri estremi verso un 
defunto, questi diventerà per lui < ira degli dèi >» (1). 
Par 

2. Nella piena dolorosa dell’ affetto e del rimpianto 
e nella angosciosa incertezza del mistero d’oltretomba, — 
è naturale che i superstiti rivolgano ai defunti un pen- 
siero gentile di saluto e di augurio. Molto comune, 
fin dal terzo secolo a. C., fu presso i Greci l’uso di 
porre accanto al nome del defunto un yeîpe (2), o altra 
formola, quale &yfarve, Eppwoo, più Murod, aueplpvet, Odpoer, 
eddarpéver, sdpolper, edbbyer, edisper e simili (3). In latino 
oltre ave e valeas si trovano altre formole, come 0- 
lite tristare (4) o animo forte (5). In una iscrizione me- 
trica romana è la preghiera della pietà filiale per 119 
padre defunto (6): 


Numina nunc inferna precor : patri date lucos 
In quis purpureus perpetuusque dies. 
(1) Odissea XI, 72; Iliade XXII, 358. 
(2) Cîr. E. Loch, Zu den griechischen Grabschriften, in Festschrift 
fiv Ludwig Friedlaender, 1895, p. 279. 
(3) Vedi oltre il lavoro citato del Loch, 1’ articolo del Siebourg in 
Archiv fiir Religionswiss. VII, 398-399. 
(4) C. Z Z. X, 7149. | 
(5) C. Z. Z. XII, 2366. Frequenti sulle lapidi funerarie sono formole 
come O. T. B. Q. cioè ossa tua dene quiescant,o B. B. cioè doris bene. ì. 
Si trovano poi anche i saluti indirizzati dal morto ai viventi, quali SaZve, 
vale viator, Tu qui legis valeas, Bene valeat îs qui hunc titulum per- 
legit meum. i 
(6) C. Z Z. VI, 30113. 
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In altra si riferiscono le parole stesse di conforto 


dette dal morente (1): 


A moriens cum dixerit ipse 
Vivite felices, animae, mors omnibus instat. 


Nell’ A/cesti euripidea il coro delle donne così con- 
forta la morente moglie di Admeto: « O figliuola di 
Pelio, lieta nelle case dell’Ade possa tu abitare la 
tenebrosa sede! (2). ». 

La 

3. Frequentissima è poi nelle epigrafi latine la pre- 
ghiera si 40i terra levis (anche s. #. 4. /.) che si trova 
in quasi tutte le epigrafi sepolcrali. In qualche iscri- 
zione metrica è ridotta, più o meno felicemente, in 


versi. Ad esempio: 


Optestor manes meritae sanctaeque patronae et 
Comprecor ut leni terra tegat tumulo (3). 


Così anche in quest'altro epitaffio: 


Ita levis incumbat terra defuncto tibi 
Vel assint quieti cineribus manes tuis. 
Rogo ne sepulcri umbras violare audeas (4). 


In altre epigrafi questa espressione, ormai diventata 
formola meramente convenzionale, è congiunta con 
parole di gentil tenerezza : 

Sit tibi terra levis, cineres quoque flore tegantur (5), 
oppure, come nella iscrizione per una fanciulla morta 


nel fiore degli anni: 


Sit tibi terra levis, tumuloque adsurgat amomum, 
Et cingant suaves ossa sepulta rosae (6). 


(1) C. Z Z. VI, 30124. 

(2) Vv. 435-437» 

(3) C. Z Z. VI, 3OLIO, vv. 3-4 

(4) Buecheler, Carm. lat. edigr. 197. 

(5) Buecheler, Carmine latina epigraphica, 451, 3. 
(6) Buecheler, Carm. edigr. 1064, 3-4. 
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È questo il pietoso desiderio che Ovidio esprime 
per la morte dell'amico Tibullo: « Ossa quieta, precor, 
tuta vequiescite in urna, Et sit humus cineri non onerosa 
tuo > (1); è questo l’ augurio che si legge altresì in 
altri poeti (2). 

Come si vede dagli esempii ora addotti, queste pa- 
role s'interpretarono nel senso che il tumulo stesso 
non fosse grave e pesante al defunto. È una idea che 
ci pare strana, e che non sapremmo spiegare, se non 
potessimo risalire al significato primitivo della formola. 
Questa si riferisce certamente ad un tempo molto re- 
moto, quando era costume sotterrare i morti nel suolo 
stesso dell’abitazione (3). La ripugnanza a calpestare 
le ossa dei proprii cari dovè ispirare la preoccupazione 





(1) Amor. III, 9, 67-68. È 
(2) Tib. II, 4, 49-50: « Z dene, discedens dicet, placidegue quiescas, | 
Terraque securae sit super ossa levis >; Marziale IX, 30: « Sit tibi 
terra levis molligue tegaris arena », V, 35: « nec illi, Terra, gravis. F 
fueris >». | 
(3) Servio, Ad Aen. VI, 152: « apud maiores omnes in suis domibus 
sepeliebantur ». Cfr. anche Servio, Ad Aen. V, 64. 
Il Wissowa (Archiv fitr Religionswissenschaft VII (1904), p. 44 Seg.) 


x 


non presta fede alla notizia. Ma bisogna considerare che è diffuso co- 


| stume dei popoli primitivi sotterrare i morti nella propria capanna (cfr. 


Schurtz, Urgeschichte der Kultur, p. 199). Che anche presso i Greci 
primitivi fosse tal costume dice espressamente Platone (4%in05, 315 D); e 
e gli scavi recenti hanno confermato la notizia. Cfr. Poulsen, Die Dipy- 
longriber, p. 14 seg.; “Equi. doy. 1895; p. 232; Bulle, Orchomenos, 
p. 68; Piuhl, Guztinger gelehrte Anseigen, 1909, p. 561 ; Eitrem, Hermes 
und die Toten, p. 4 seg. Niuna ragione vi è quindi per non credere che 


ciò sia avvenuto anche nella primitiva epoca romana. Cfr. Samter, Ge 


burt., Hochzeit und Tod, Leipzig, 1911, p. 142. 
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continua di quella formola, la quale appunto perchè 
fissatasi nell'uso, e più ancora perchè ispirata da re- 
ligioso terrore, rimase, anche quando sparì la costu- 
manza che le aveva dato origine. E quando spari, si 
interpretò la Terra come la matire comune, che pia- 
mente ricopra il defunto. « Si rende alla terra, il corpo, 
dice Cicerone (1), e così collocato e deposto, come 
coperto dal grembo materno. » 
a 

4. E così anche in tutte le epoche dell’ antichità fu 
ritenuto tristissimo sacrilegio il violare la pace dei morti 
e l’insultare ai sepolcri (2) e, peggio ancora, il negar 
tomba agli estinti. Anzi questi, se periti per azioni 
generose, dovevano esser venerati con onori pari a 
quelli degli dèi. « La tomba della tua consorte, dice 
il coro ad Admeto, non deve esser tenuta alla pari di 
quella degli altri morti. Onori pari agli dèi le spettano 
e la venerazione dei passanti > (3). Alcesti aveva eletto 





(1) De Legib. II, 22, 55- 

(2) Tuufio Embo@ozew Omero, Zliade, IV, 177; dusto insultare O- 
razio, Carm. III, 3, 40. Trimalcione nel comunicare agli amici il suo te- 
stamento, si preoccupa anche del suo sepolero, e adotta le precauzioni 
perchè esso sia rispettato (.Sazàr. 71): « Ceterum erit mihi curae ut te- 
stamento caveam ne mortuus iniuriam accipiam. Praeponam enim unum 
ex libertis sepulcro meo custodiae causa, ne in monumentum meum po- 
pulus cacatum currat ». Il custode, che abitava presso il monumento, 
era incaricato di tenerlo pulito, di accender le lampade, e portar le of- 
ferte sacre, ecc. Vedi le disposizioni date per la custodia sepulcri da T. 
Flavius Syntrophus, nella iscriz. presso Orelli-Henzen 7321= C. 4 Z. 


VI, 10239. 
(3) Euripide, A/cesti, 995-997. 
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generosamente di morire, per salvare da morte Admeto, 
i È costante preoccupazione degli antichi che il se- 
polcro sia violato, o profanato da mani rapaci, o in- 
debitamente occupato da altri. Negli antichi colombarii 
romani era il monito sacro: Noli tangere : reverere deos 
manes! Troppo ci dilungheremmo, se volessimo ripor- 
tare tutte le formole per i violatori dei sepolcri, tutte 
le specie di esecrazioni ed imprecazioni escogitate per A 
essi. La stessa formola usitatissima di dedicazione ‘ Agli 
Dèi Ctonii’ nel mondo greco, e ‘ Agli Dèi Mani* nel 
mondo romano, aveva il fine di tutelare il sepolcro e 
rendere inviolabili le reliquie mortali. Anzi in qualche 
epitaffio espressamente è detto che il luogo è dedi- = 
cato ai Mani a causa del culto che ad essi è dovuto (Dj 
ed in molti si aggiungono le minacce umane e divine | 
per i violatori (2), Ne rammenteremo in primo luogo î 3 
due, perchè caratteristiche, una greca di Tessaglia, 
l’altra di Roma. ‘ 

Nella prima l'ira degli dèi è invocata contro coloro — 
che osassero seppellire in quel sepolcro alcun altro, — 
uomo o donna che fosse: costoro, è detto, si abbiano. po 
irato il Re Dio Massimo signore di tutto e creator di 
tutte le cose, e gli dèi tutti e gli eroi divini e la stes- 
sa Signora Regina (3). Con queste parole si vuol signi- 
ficare certamente la divinità, sotto la cui protezione èil 
morto, quindi la dea del mondo infero (4). 








(1) C. Z Z. VI, p. Il 13142. t 
(2) Comminationes sepulcrales. V. in C. I. L. IX, Indices-Notabilia. n 
(3) Zrscript. Gr. Vol. IX, P. II (Ed. Otto Kern) n. 1201. I 
(4) Cîr. Otto Kern, in Pauly-Wissowa, Real-Enkyklop. 1, p. 44 
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Ad un elevato sentimento di affetti familiari è ispi- 
rata una iscrizione latina trovata a Roma. A chi to- 
I glierà o violerà l’ urna vi s'impreca che egli possa 
morire ultimo dei suoi, e cioè assistere alla morte di 

tutti i suoi cari (1). 2 
Un liberto che ha fatto seppellire la moglie sua ai 
confini di un campo, si rivolge all’agricoltore e lo 
prega di stare in guardia, poichè « proprio là essa 

dorme > (2). 
Questo rispetto sacro della sepoltura continuò poi 
i nel cristianesimo. Anche per i Cristiani la tomba fu 
i il < soggiorno eterno » (3), benchè tal credenza poco 
si accordasse con la dottrina della resurrezione e del- 
l universale giudizio. Anche i Cristiani si premunivano 
con minacce e preghiere contro i possibili violatori. 
« Per il giorno terribile del giudizio, si leggeva in una 
iscrizione, rispettate questa tomba. Chi la violerà sia 
maledetto: che egli partecipi alla sorte di Giuda > (4). 
Da” 

5. Erodoto riferisce la risposta di Pausania all’ egi- 
neta Lampone, che lo consigliava a trattare ignomi- 





i (1) C. Z Z. VI, 29946. 

(2) Orelli, SyZoge, 7403. 

(3) C. Zascript. Gr. 9303. 

(4) Le Blant, Zuseript. chrét. de la Gaule, I, p. 288. Curiosa è la 
doppia iscrizione del sepolcro di certo Ilperico. Esteriormente 1’ intima- 
zione: Tempore nullo volo hinc tollantur ossa Hilpericiz nella parte 
interiore del masso funerario la preghiera: Precor ego Hilpericus non 
auferantur hinc ossa mea. Chi aveva resistito all'ordine poteva ammol- 
lirsi alla preghiera, Cfr. Boissier, La Religion Romaine I, p. 268. 


Pascal-8. 


iii ii tit 
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niosamente il morto Mardonio. € Fa tal cosa, aveva 
detto Lampone, che di qui in poi si guardi ogni bar- 
baro, di imprendere opera stolta contro i Greci. Quando 
Leonida morì alle Termopili, Mardonio e Serse ne 
mozzarono il capo e l’appiccarono ad un’asta. Lo stesso 
fa tu a Mardonio e ne avrai lode e presso gli Spar- 
tani tutti e presso gli altri Greci ». Pausania respinse 
il tristo consiglio. « Tali cose, disse, si addicono a 
barbari, non a Greci >». Ed aggiunse: « basta a me 
che gli Spartani mi approvino, quando faccio e dico 
quel che è giusto > (1). 

Dell’ empietà del negato sepolcro si fece, secondo 
la leggenda, accusa a Tarquinio il Superbo, il quale 
nell’impedire che fosse seppellito il suocero, avrebbe 
addotto che anche Romolo rimase insepolto; e da quella 
empietà gliene sarebbe venuto il tristo cognome (2). 

S'intende come spesso i morenti sieno rappresentati 
supplichevolmente imploranti di esser composti nel se- 
polcro. Coloro cui ciò non era dato traevano oltre la vita 
mortale tristissima esistenza, vagando affannosamente 





(1) Erodoto, IX, 79. Cir. Sofocle, Aizce, 1344: "Avioa è’ où dt 
zarov, e 0dvo, BAdrtew tèv Eo0%òv, odò’ édv puodòv xugfîs. 

(2) Livio, I, 49. Nella Moste/aria plautina, v. 502, è introdotto lo 
spirito del defunto che dice di essere respinto dall’ Orco, perchè il suo 
uccisore nascose il corpo nella casa. Cfr. Tertulliano, de anzizia, 56: 


« Creditum est insepultos non ante ad inferos redigi quam iusta perce- 


perunt. ». Se l’ erede non celebrava le esequie e non seppelliva il ca- 
davere, commetteva un sacrilegio, del quale poteva purificarsi solo col 
sacrificio annuale della forca cosiddetta $raecidanea, offerta a Cerere pri- 
ma della mietitura; di che cîr. De Marchi, Culto privato di Roma antica, 


I, p. 188. 
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nei regni bui, fino a che le ossa non trovassero pace 
sotto picciol tumulo di terra (1). Era perciò sacrilegio 
il lasciare abbandonati i cadaveri, in cui uno si abbat- 
tesse, senza coprirli di poca terra: nè vera viaggio sì 
affrettato, che giustificasse l’omissione di quest’atto pie- 
toso; 0, come dice il ps. Quintiliano (2): « Zrsepultum guod- 
libet corpus nulla festinatio tam rapida transcurrit, ut non 
quantulocumque veneretur aggestu ». Alle anime non è 
permesso esser traghettate al di là dell’ orrida riva di 


Acheronte, prima che le ossa abbiano trovato requie: 
Nec ripas datur horrendas et rauca fluenta 
Transportare prius quam sedibus ossa quierunt (3). 


Quindi Patroclo implora Achille per una pronta se- 
poltura (4); ed Elpenore così prega Ulisse: « Non mi 
lasciare incompianto, insepolto, allontanandoti; affinchè 
io non diventi per te ira degli dèi » (5). Chi non ricorda 
la famosa ode oraziana dedicata altarentino Archita ? 
Il naufrago insepolto invoca il nocchiero che passa in- 
nanzi al promontorio Matino, che getti un pugno di pol- 
vere sulle sue ossa e sul capo insepolto: per quanto 
sia sollecito il suo cammino, potrà affrettarsi, dopo aver 
tre volte gettata la terra (6). È perciò argomento d’im- 


(1) Quelli colpiti da morte violenta o prematura—fiarodayator e dio- 
eobdvaror—diventavano spiriti errabondi e tormentatori—dAdotopest—, 
parola che ha la sua spiegazione in Eschilo, Eumen. 98: alogods dA@pot, _ 
Cfr. Gruppe, Grieck. Mythol. und Religion, p. 759, 763-68. 

(2) Declam. V, 6. 

(3) Verg. Aen. VI, 327-29. 

(4) Zliade, XXIII, 71-3. 

(5) Odisssea XI, 72. — Altro passo omerico: Odiss. III 256 segg. 

(6) Orazio, Odi, I, 28, 23 segg. 
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mensa pietà nel racconto di Enea, la sorte di Priamo 
rimasto cadavere sulla spiaggia, mozzato il capo, in- 
forme tronco senza nome (1). Solo Anchise, giunto al 
sommo di ogni umano dolore, può rinunziare, senza 
rimpianto, anche alla sepoltura: facilis iactura sepulcri, 
egli dice (2) al desolato figliuolo, rifiutandosi alla fuga. 

Nei fatti d’ arme fu consuetudine pietosa fin dagli 
antichissimi tempi dar sepoltura ai corpi dei nemici 
uccisi. La leggenda voleva che Eracle avesse per primo 
introdotta la consuetudine, essendo per lo innanzi uso 
di abbandonare i cadaveri in pasto ai cani (3). All’eroe 
Adrasto si attribuiva la preghiera, rivolta agli Ateniesi, 
di provvedere alla sepoltura di tutti i morti nelle 
guerre (4). Nel Reso è rappresentato Ettore nell’ atto 
di raccomandare ai suoi concittadini (al coro) che tosto È 
si dipartano e si rechino a Priamo ed al Senato e” 
faccian dare sepoltura ai cadaveri (5). Nota è la con-. 
danna dei generali ateniesi dopo la “battaglia delle 
Arginuse, perchè non avevano potuto dare sepoltura | 





(1) Verg. Aen. II, 557: 
iacet ingens litore truncus 
avolsumque humeris caput et sine nomine corpus. 
Cîr. anche Euripide, Zroadi, 1313: Xù dè Ilgiape, Ilolape. . . . + 
Utapos, dpidoc, dtas éuas Uiotos elc. 
(2) Aen. II, 646 
(3) Eliano, Varia hist. XII, 27. 
(4) Isocrate, /ameg. 15, 55. 
(5) Reso, 879-881: 
budsg d'ibvtas toto èv tele yoedv 
Towu@ xai yÉgovor onpijvar vexgovs 
date xedevev dempogovs mods Extpormds. 
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ai corpi dei naufraghi (1). Lisia nella orazione conzro 
Eratostene così dice agli Ateniesi: « Quegli strateghi i 
quali vinsero la battaglia navale, poichè dichiararono 
non aver potuto, a cagione della procella, trarre dal 
mare i naufraghi, voi li puniste di morte, stimando 
convenirsi alla virtù dei periti prender da essi la 
pena....> (2). 

Anche per il nemico è sacro l’ obbligo della sepol- 
tura. Tal pensiero esprime Ulisse nell’Aiace Sofocleo (3); 
ed è sentimento che vige anche nel mondo romano. 
Durante l’ammutinamento delle legioni pannoniche, il 
soldato Vibuleno eccitava i commilitoni contro Bleso, 
ed a Bleso stesso richiedeva il cadavere del proprio 
fratello, per baciarlo e bagnarlo di lagrime: i nemici 
stessi, diceva, non negano sepoltura ! (4) 

Alla sepoltura non si rinunzia se non per supremo 


atto di disperazione, come abbiamo visto. presso Ver- 
gilio per il caso di Anchise, e come, presso Vergilio 
stesso, è il caso di Latino (5); o per il pensiero filo- 
sofico che il corpo sia vile materia destinata a impu- 
tridire, e che solo l’anima sia immortale. Com'è noto, 
Diogene voleva che il suo cadavere fosse abbando- 


(1) Senof. ZeZen. I, 7, 4.—Dei Germani dice Tacito (Germ. 6) « Cor- 
dora suorum etiam in dubiîs proeliis referunt >. 

(2) Contra Erat., 36. Tra le'ragioni per le quali Licurgo chiedeva il 
capo di Leocrate era pure che, se fosse stato in lui, sarebbero rimasti 
insepolti i morti di Cheronea (Contra Zeocr. 11, 45). 

(3) Sofocle, Aiace, 1344. 

(4) Tacito, Ann. I, 22. 

(5) Verg. Ae. VII, 598. 
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nato insepolto. « In che potrà nuocermi, diceva, l’esser 
dilaniato dalle fiere, se nulla io sentirò? > (1) E il filo- i 
sofo Teodoro a Lisimaco, che gli minacciava la croci- 
fissione, superbamente rispondeva: « Sono minacce che 
valgono peri tuoi ministri. A Teodoro niente importa 
l'imputridire sul suolo o in alto nell'aria » (2). Peraltro, 
molti temperamenti la pietà familiare suggerì qualche 
volta al rigore di questo filosofico disprezzo. « Zotus 
hic locus est contemnendus in nobiz, non neglegendus in 
nostris > dice Cicerone (3). i 
Ed anche Seneca, il quale aveva fieramente dichia- 
rato: « Niuno io prego per gli ufficii supremi, a niuno — 
raccomando le mie reliquie: la natura stessa ha prov-. 
veduto a non lasciare insepolto alcuno > (4), anche 
Seneca si rassegna poi al pensiero della sepoltura, se 
suo è l’epitaffio attribuitogli: 






PRIORE RG hospita terra, vale ! 
Corpus avara tamen sollemnibus accipe saxis, 
Namque animam coelo reddimus, ossa tibi. 
È quello appunto che il filosofo dice nell’ epistola 
92 (5): « Quando sarà venuto quel giorno, che disciolga 
questa miscela di divino e di umano, lascerò il corpo — 
qui ove il trovai, ed io stesso mi restituirò agli dèi ». 9 
Del religioso terrore che ispirò in ogni tempo il. 





(1) Cic. 7sc. I, 43, 104. 
(2) Cicerone, 7wsc. I, 43, 102. Seneca, 7ranguill. 14. Vedi tutto i 
luogo di Cicerone, capp. 43-45, de Aumatione et  sepultura. 
(3) Cicerone, 7use. T.46, 108. 
(4) Epist. XCII, $ 32. 
(5) Zpist. XCII, $ 22. 
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pensiero di rimanere insepolti, si giovarono î tiranni 
per le loro minacce e le loro violenze. Ben sel sape- 
vano le vittime di Verre. I parenti, solo col denaro 
potevano riscattare il diritto di dare ad essi sepoltura. 
<« V'è qualche cosa, oltre la morte, dice Cicerone (1), 
cui possa trascorrere l’ umana crudeltà? Si ritroverà : 
giacchè di quelli che saranno percossi di scure ed uc- 
cisi, i corpi saranno gettati alle fiere. E se questo sarà 
luttuoso ai genitori, riscattino col denaro la facoltà di 
seppellirli ! >» 

Così nell'epoca delle persecuzioni imperiali si ricor- 
reva al suicidio, perchè, dice Tacito (2), dei condan- 
nati si confiscavano i beni e si proibiva la sepoltura, 
dei suicidi si sotterravano i corpi e rimanevano i testa- 
menti. Sì le vittime di Verre, sì quelle degl’imperatori 
erano sotto accuse, per le quali si negava ai colpevoli 
l’onore del sepolcro. Così era pure nel diritto attico 
per le accuse di alto tradimento (3); diverso, nell’Attica 
stessa, era il trattamento dei suicidi, i quali rimane- 
vano insepolti, ed ai quali si troncava la mano destra, 
operatrice del misfatto (4). 


(1) Verr. Act. II 5, 45, 119. 

(2) Tacito, Ann. VI, 29. 

{3) Diodoro Siculo, 18, 67; Plutarco, Zemzist. 22; Tucidide I, 134; 
Cornelio Nepote, 7emzst. in fine, Zocione in f. 

(4) Platone, Zegg. 9, 873 d. Cfr. Chiappelli Al, // suicidio nei dia- 
loghi platonici. Roma. Accad. Lincei, Memorie, vol. I, 1885, p. 228 sgg. 
Curiosa notizia è quella di Eschine (/ Cresiò4. 88, 38) del seppellimento 
della sola mano suicida, senza il resto del corpo: ‘Edy tig aùròv Suor 
onta mv yeigu tiv todTO roUeaouy yogis tod omuaros daro pev. 
Sul trattamento dei suicidi in Atene, vedi gli altri passi in Becker, C4a- 
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I giustiziati in Roma non erano neppur degni dei 
famosi puticuli, sepolture in forma di pozzi, ove si get- 
tavano i corpi degli schiavi. Invece i cadaveri di quelli, 
erano abbandonati nei campi, ad esser pasto dei cani 
e degli uccelli da preda. Tutto un campo oltre 1’ Es- 
quilino, prima delle grandi opere di bonifica fattevi da 
Mecenate, biancheggiava di ossa insepolte. Albis in- 
formem spectabant ossibus agrum, dice Orazio (1). 

Secondo Dionigi d’Alicarnasso ebbero nel 478 di R. 
(= 376 a. C.) tal sorte i quattromila e cinquecento 
ammutinati della guarnigione di Rhkegium, che- furono 
trasportati a Roma (2). 

Ca i 

6. In onore dei defunti si celebravano in Atene i ze- 
kusia (3), comune commemorazione dei morti, in Roma \ 


Eurip. 592. 936 sgg.» Plutarco, Sym. 4, 2, 3- 
(1) Sal. I, 8 de Secondo i »ergmatio i Pala desstan ale “al 


Lachmann, Gromatici veteres, p. 55 (Frontino, de controversiis agro 
Il). Circa gli scavi della necropoli esquilina vedi Lanciani, 4/e#/, ar 
com. 1 (1873) p. 66 sg.; Il (1874) p. 33-38, 195-223; III (1875) pi 41-56; 
190-203; Brizio, Pitture e sepolcri scoperti sull’ Esquilino, Roma, Tip. 
Elzeviriana, 1876. 

(2) Dionigi XX, 16; xai oùdè tags Eruzov, dAl'ÉAzvobévtes (0 
tîjg dyogdg eis dvarentapévov TL TQÒ TS ndieos yogiov drò olm- 
vov zai xuvov Siepddonoar. 

(3) Oltre la festa dei Tana anche altre feste ateniesi avevano | 
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durante l’anno parecchie feste: le più importanti ri- 
correvano nel mese di Febbraio, il mese che era ap- 
punto dedicato a ebruzs, identico al Dis pater, ed a 
Yuno Februata. Dal 13 al 21 Febbraio si celebravano 
i dies parentales, durante i quali si offrivano sagrifizii 
ai morti (1). In quei giorni le trattazioni degli affari 
erano sospese (2), i templi rimanevano chiusi, i magi- 
strati deponevano la foga praetexta, i matrimonii non 
potevano esser celebrati (3). 


apertura delle botti; il secondo dei y6£g, boccali, il terzo dei yUtgot, 
pentole. Secondo alcuni tutta la festa aveva significato di purificazione 
dei morti: certo aveva carattere funerario il terzo giorno, perchè in o- 
nore dei morti si sagrificava ad Hermes infero (y06vios). Cfr. Foucart 
P., Ze culte de Dionysos en Attique (Mémoires de l’Acad. des Inscript., 
Tome XXXVII), Paris, C. Klincksieck, 1904. Una generale espressione 
per le offerte funebri era yooaf: esse eran di latte, miele, vino, olio, 
corone di fiori, e sim., (Eschilo, Pers. 615 sgg.; Coefore, 86 sgg.) San- 
guinosi sacrifizii funebri erano costume extra-attico (Pindaro, O#m. I, 
140; Plutarco, Arist. 21). — È da notare che non è neppur certo che 
i Nekusia fossero festa di carattere generale: da Artemidoro (Oxir. IV, 
83) risulta solo che vi era unito un banchetto. Alcuni identificarono i 
vexvora con i yevéowa, che sembra fossero la commemorazione funebre di 
ciascun morto, commemorazione che si celebrava nel giorno anniversario 
della sua nascita (Erodoto, IV, 26; Esichio, s. v, yevéowa). I yevé0lia 
erano invece la ricorrenza della nascita durante la vita, 

(1) Cfr. parentales dies, Ovid., Fasti IL 548; ferales dies II, 34; ferali 
tempore, V, 486. Presso Ausonio (Parent. praef.) parentalia vale propria- 
mente feralia. Nel periodo dei Zeralia Giovanni Lido (De mens. 4,24) 
comprende anche il giorno dei Caristia 0 cara cognatio, festività intima 
di famiglia, che si celebrava il 22 febbraio. Cfr. il calendario Silviano 
al 13 febbr.: Parentatio tumulorum incipit. 

(2) Cfr. ad es. Livio, XXXV, 7; Macrob. Saf I, 4, 14; 66, 25. 
(3) Cfr. Lido, 4, 24; Ovidio, asti, II, 555 SE8- La cerimonia della 











L'ultimo giorno, il 21, era quello dei /erelia, la 
festa più solenne, che aveva carattere pubblico (1). 
Ovidio canta questa festa nel secondo libro dei asti 
(533-616). Secondo il poeta i Mani si contentano di 
tenui offerte: 20 avidos Styx habet ima deos (v. 536). 
Basta che sopra umili vasi di terra si offrano corone, 
e sparse biade, e una mica di sale, e pane ammollito 
nel vino e sciolte viole. Nec mzaiora veto (2), dice il 
poeta (v. 541), sed et his placabilis umbra est; purchè, 
aggiunge, si usino le preghiere e le formole solenni 
sul luogo stesso ove fu cremato il cadavere: Ade 
preces positis et sua verba focis. 

La leggenda faceva risalire ad Enea stesso l’uso dei 
Feralia; e ciò era naturale, per il carattere di ietas 
che la tradizione aveva attribuito all’ eroe (v. 543). Ed 
Ovidio riferisce pure la tradizione che, per le trascurate 
feste dei Parentalia, Roma fosse una volta afflitta da 
straordinarii prodigi, e roghi ardessero fuori la città, 
e dai sepolcri uscissero le ombre cupamente ululando. 
La leggenda attesta il religioso terrore di cui fu in- 
vaso l'animo dei Romani, al pensiero di queste anime 
di morti vaganti fuor dei sepolcri, e che perciò si cer- 





parentatio era iniziata il 13 febbraio dalle vergini Vestali; cfr. i /7s@ 
Philocali a quel giorno (C. 4 ZL. I, p. 258) Virgo Vesta parentat; sembra 
che in quel giorno si portassero anche inferie a Tarpeia (Dion. II, 40). 
Durante i dies parentales ricorreva la festa dei Zupercalia il 15 febbraio; 
cfr. Plutarco, Rom. 21. 

(1) V. i calendari Maffeiano e di Filocalo, Cor). /usceridt. Lat. I, 394 
e 3306, cfr. 386; Ephem. cpigr. 3, 8; Cic. Att. VIII, 14. 

(2) Cfr. anche Tertulliano, Mesurr. cerzis 1. 
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gridire le offerte, e pascersi dei cibi loro apposti! 
Nune animae tenues et corpora functa sepuleris 
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cava in ogni maniera di placare. I morti dovevano 


Errant, nunc posito pascitur umbra cibo (1). 


Com'è naturale del resto, la‘celebrazione dei Feralia 
e dei Parentalia riguardava in genere tutti i morti; ai 
proprii defunti i congiunti facevano la parezzatio nel 
giorno anniversario della morte (2). 

È dubbio se abbiano anche carattere di festività 
infere i /udi genialici, che troviamo celebrati nei tardi 
tempi nei giorni 11 e 12 febbraio e menzionati nei 
Pasti Philocali e nel Feriale Campano dell'anno 387 (3). 
Si tratta probabilmente di festa celebrata al Genius 
Populi Romani, di cui Aureliano aveva fatto la dedi- 
cazione nel foro. 

Non crediamo ora sia qui il caso di descrivere le 
cerimonie e le festività funebri, e di discorrere delle 
varie offerte al sepolcro nell'antichità greca e nella 
romana (4); ci basti aver ravvisato nei monumenti let- 


(1) Ovidio, 4 è. 567-568. 

(2) Una tradizione che Cicerone (Leg. Il, 21, 54) raccoglie da Sisenna, 
e Plutarco (Qu. #07. 34) da Cicerone, vuole che Decimo Bruto celebrasse 
la farentatio non nel mese di febbraio, bensi nel dicembre. Sisenna igno- 
rava la ragione di tale uso di Bruto; Cicerone apporta che il dicembre 
è l'ultimo mese dell’anno, come per gli antichi il febbraio; Plutarco 
apporta insieme con questa altre quattro ipotesi, ed aggiunge che nel 
mese stesso di dicembre si celebra la porentazio a Larentia. 

(3) C. 4 ZL. X, 3792: Genialia, 

(4) La letteratura è amplissima; cfr. oltre il Ckari4/es ed il GaZus del 
Becker, ed i Manuali e Dizionarii più conosciuti (Marquardt, Daremberg 
et Saglio, Wissowa ecc.): Pottier, Ltude sur les lFevthes blanes attiguess 
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terarii alcuni sentimenti della coscienza antica circa la 
venerazione dei sepolcri. 


ata LR 


7. Tutti gli atti di venerazione del sepolcro presup- 
pongono necessariamente la credenza, che il morto 
continui tra le ristrette pareti della sua tomba una 
cupa esistenza, pari in qualche modo alla vita terrena, 
Nell’ assopimento mortale, in cui è caduto, egli ha an- | 
cora il ricordo del passato ed il senso del presente, 
Egli può stendere ancora la mano agli oggetti, che gl 
furono più cari nella vita, e che i superstiti religiosa 
‘ mente gli han deposto nella, tomba; può inoltre ine 
briarsi di vino, e nutrirsi di alimenti, e prendere pari 
al funebre banchetto, e gradire i fiori, le corone e gî 
unguenti, e porgere l’ orecchio alle preghiere ed agli. 
augurii dei suoi cari, ed alle melodie consolatrici della: 0 
i 





P. 51-74 (Ze culte du tombean); De Marchi, 72 culto privato di Ri 
antica, I, p. 180-208; Pascal, 7 Zudi funebri romani in Studi di 
chità e mitologia, p. 103 sgg.; De Marchi A., Ato greco di sepolti 
in Rendic. Ist. Lombardo, 1907; De Mot, I. Za cremation et le si 
des morts chez les Grecs, Bruxelles, Lamertin, 1909; Zehetmaier; 
Leichenverbrennung und Leichenbestattung im alten Hellas, în Bei 
sur Kunstgeschichte, N. F. XX.XV, (Leipzig. E. A. Seemann, 
196 p.); Fries, Zum antiken Totenkult, in N. Fahrb, fi klass. Alti 
1905, VIII, 1, p. 623 sg. Per l’età omerica è fondamentale W. Hel 
Zu den homerischen Bestattungsgebràuchen, in Sitsungsber, d. Bi 
Ak. d. Wiss. 1900 (Heft II) p. 199-279. Altri lavori sul culto dei n 
e sopra speciali riti di venerazione in Grecia vedi indicati in L. Zieh 
Bericht iber griech. Sakralaltertiimer 1899-1906, in Bursians Fal 
1908, p. 64-71. Sulle offerte funebri in Grecia vedi Barth W., in 
Fahrbiicher f. Klass. Alterth. 1900, p. 177-186. 
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lira, che spesso era deposta sulla funebre stela. Il morto 
vive dunque ancora nel suo sepolcro. Ed è notevole 
che fin dai tempi più antichi della Grecia, e per tuttii 
secoli che seguirono, poterono coesistere le due idee: 
della sopravvivenza dei morti nella tomba, e della loro 
vita, laggiù, nell’Ade tenebroso. Le due idee sono 
evidentemente contraddittorie. Se il morto abita ancora 
nella tomba, che cosa è dunque, che si reca laggiù? 
La contraddizione è stridente, ed i teologi e filosofi 
antichi a quando a quando l’avvertirono e la rileva- 
rono, come noi avremo occasione di notare; ed or 
supposero che le anime, pure avendo nell’ Ade la sede 
comune, avessero poi particolare ricettacolo nellatomba, 
ed ora sdoppiarono la natura di quella forma di vita, 
che essi supponevano superstite alla morte, e distin- 
sero il simulacro dall’ombra. 

Il fatto è che le due credenze erano diverse e ri- 
spondevano a due fasi diverse dell’umana coscienza. 
La più antica era certamente quella che legava indis- 
solubilmente la sorte dell’ anima al corpo suo, e le 
supponeva un residuo di vita fra le tenebre del se- 
polcro (1). Quando cominciò ad insinuarsi nelle co- 
scienze l’altra idea, di tutto un mondo dei morti, di 
un’ unica regione sotterranea, ove le anime traessero 
la esistenza loro, si eran già fissate nei riti religiosi 
tutte le forme di onoranze e di pietosa sollecitudine 
pei morti, giacenti nelle loro tombe. Non era possibile 


(1) Cîr. Fustel de Coulanges. Za Cité antique, p. 12; Pottier, Étude 
sur les lécythes blancs attigues, p. 82 sgg. 
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quindi che quelle forme si obliassero, o decadessero 

dall’ uso, giacchè la pietà familiare e il terrore sacro 
della morte dovevano assicurarne la permanenza. E 
sugli stessi monumenti si videro le rappresentazioni, 
che si riferivano all'una credenza ed all’ altra: le of- 
ferte votive e gli oggetti cari al defunto, accanto alle 
figure di Caronte barcaiuolo della negra palude, e di 
Hermes guida delle anime ai regni bui. Gli è che il 
popolo sfugge le distinzioni e le determinazioni precise: Do 
accetta da diverse parti le leggende e le credenze; 
nell’indeterminatezza di esse più soddisfa il bisogno suo 
di dar pascolo alla fantasia, e il desiderio vivissimo 
di perpetuare, in una maniera o in un'altra, nell’av- 
venire, le passioni ed i sentimenti della vita presente. 


MAL 


Gli Dèi Mani. 


1. Significato generico dei Mani come « defunti ».—2. Concezione pri- 
mitiva dei Mani. — 3.I Mani quali divinità infere. — 4. Il culto dei 
Mani e la dedicazione dei sepolcri ad essi. — s. La evocazione dei 
Mani. I sagrifizii e le pratiche di espiazione, 














1. Caratteristico della religione romana è il culto dei 
Mani. I Mani sono le anime dei defunti. E l’idea dei 
Mani fu così congiunta con quella del mondo infero, 
che la parola per sè sola significò la vita di quel mondo. 

Noto è il verso di Vergilio (1): Quisgue suos patimur 
Manes. Del verso furono date interpretazioni varie e 
molteplici, e non è qui il caso di discuterle; quella 
antica di Servio, seguita da più critici moderni, inter- 
preta Mares come le pene del mondo infero: Supplicia 
varia quae sunt apud Manes. Comunque sia, i Mani 
simboleggiarono i regni sotterranei della morte; e di- 
venne così usuale la significazione di ‘defunti’, che 
essa continuò anche nel cristianesimo, quando era già 
tramontata dal pensiero e dalle coscienze ogni idea 
di culto pagano. Così la formola Dis Manibus o D. M. 
continuò a leggersi sopra sepolcri cristiani (2); e i poeti 
cristiani fecero anche questa concessione all'uso let- 
terario già invalso, adoperando Mares per ‘ morti’ (3). 





(1) Aen. VI, 743. 

(2) De Rossi, Zuscript. christ. urbis Romae, I, p. 27. 

(3) Le lettere D. M. S. (Dis Manibus Sacrum) erano ormai diven- 
tate una mera formola, e i cristiani potevano adoperarla senza scrupolo. 
Cfr. F. Becker, Die hesdnische Weiheformel D. M., Gera, 1881, p. 65-67. 


Pascal-9. 
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Va 
2. Anche nel fiore del paganesimo, e prima che a 
poco a poco se ne andasse dileguando il culto e l’idea, 
i Mani non furono concepiti in modo costante e ben 
determinato. Ma si possono forse seguire gli sviluppi e 
le fasi diverse di tal concezione, e tracciarne le linee. 
È noto che le forme esteriori del culto sono le più 
resistenti: esse permangono, anche quando le ragioni 
che le han determinate sono interamente tramontate. 
Così la cerimonia religiosa può nei suoi particolari — 
conservare qualche traccia di significazione primitiva, 
qualche indizio di concezione religiosa, della quale si 
sia poi perduto fino il ricordo. Nel caso nostro, per 
escogitare che cosa fossero primitivamente i Mani, | 
possiamo servirci di due indizi, che furono superstiti 
alla primitiva concezione di essi. L’uno è la forma del — 
nome, l’altro un particolare del culto. La forma del 
nome è costantemente al plurale. Una sola volta si 
trova Manis al singolare, presso Apuleio (1). Ma sì 
tratta di un tentativo isolato di uno scrittore molto | 
tardivo. Per contro, anche quando si tratta di un solo, 
è costante l’uso di Mares al plurale. Così Vergilio | 
dice che Orfeo potè evocare i Mani della consorte (2), — 
Ovidio parla dei Mani di Callimaco o di Achille (3), 
e così costantemente gli altri scrittori (4). Parimenti | 





(1) De Deo Socratis, 79. 

(2) Aen. VI, 119. 

(3) Zrist. III, 1, 2; Metam. XII, 448. e 

(4) Vedi molti esempii nel buon lavoro di Beniamino Santoro, 77 
concetto dei Diî Manes nell’ antichità romana, (Torino, E. Loescher, estr. 
Riv. Filol. 1888), p. 39-40. 
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anche nelle epigrafi. Il marito di Mevia Sofe si la- 
menta coi Mani di lei, per la sua morte, e prega la 
consorte stessa ad impetrare il proprio ritorno s7 quae 
sunt Manes (1). Sono dunque i Mani di Mevia, chela 
trattengono laggiù, agl inferi. Un'altra iscrizione parla 
dei Mani di Vibia (2), un’altra dei Mani di un marito (3), 
e così infinite altre. È dunque un uso costante, che 
si parli di Mani al plurale, anche se il morto sia uno 
solo. Questo particolare non è di indole letteraria, 
bensì popolare, ed accompagna il concetto dei Mani 
fin dalle origini. 

Un altro particolare, dicemmo, è tratto dal culto. 
Fd è questo, che nelle cerimonie sacre in onore di 
un defunto, si fa menzione di due are a lui dedicate. 
In alcuni passi ove 2742 è plurale, si è voluto vedere 
un plurale poetico (4). Ma ad eliminare ogni dubbio 
basta un passo del libro III vergiliano, ov’è detto che 
Andromaca aveva consacrato ai Mani di Ettore g2727- 
nas aras (5), o uno dell’egloga quinta, ove è esplicita- | 
mente detto delle due are consacrate al morto Daîfni (6). 
Anche qui non può trattarsi della invenzione di un 
poeta; bensi di un vero e proprio particolare del culto, 





(1) C. Z. L. VI, 7579. Quae femminile, trattandosi di una defunta; 
cfr. Dis Deabus Manibus, C. I. L. V, 6053» 
(2) G. Z LZ. VI, 7886. 
(3) LZ XK; 7565, 
(4) Così in Aex. III, 63; III, 332. 
(5) Aen. III, 306. 
(6) Eg4. V, 65. 
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che continuò, anche quando non se ne comprendeva 
più il significato e la ragione. 

Nella farragine degli antichi scolii Serviani uno ve 
n’ha, che contiene in proposito una importante notizia. 
È il seguente (1): < Sono anche alcuni che stimano i 
Mani essere quegli stessi, che l’antichità chiamò Genî, 
e due Mani fin subito dalla concezione essere asse- 
gnati ai corpi, e non lasciarli neppur morti; ma, anche 
quando i corpi son distrutti, abitar nei sepolcri ». Pro- 
babilmente l'ignoto scoliaste ci tramandò la spiega- 
zione vera. L’ ordine cronologico, rispetto al culto dei 
Genii, sarà tutto inverso da quel che egli dice. I Mani 
saranno stati in origine quel che poi furono i Geni: 
due per ciascun uomo, quello del bene e quello del | 
male (2). Per il sopravvenire e sovrapporsi di queste — 
nuove divinità, si confuse e si oscurò il significato dî 
quelle prime. Le quali però, legate a forme di culto 
e di superstizioni popolari, non tramontarono, ma vis- 
sero accanto alle nuove. Ma una prova di questo lor 
primitivo carattere si può rintracciare nel fatto, che 
non si sapeva se i Mani fossero divinità benigne o 
malefiche. In verità dei due Mani uno era genio bene- 
fico, l’altro malefico: indi questo loro incerto carattere. 
Una iscrizione attesta che essi sono di propizt (3). Ma 








(1) Questo scolio, non ammesso nel testo dal Thilo, perchè non tro-. 
vato nei codici esaminati di Servio, è tra quelli primamente editi da 
Pancrazio Masvicio, che adoperò per la sua edizione (1717) le schede di 
Teodoro Ryck. 

(2) Servio, a4 Aen. VI, 743; Agostino, C. D. IX, 11. 

(3) C. Z LZ. VI, 2210, 
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più frequente è l'attribuzione di carattere perverso ed 
infausto; essi sono rapitori (1), sono di 77/94? (2); sono 
inflessibili, 722//a re flectuntur (3). Gli antichi ponevano 
in relazione etimologica 4775 con l’ antico aggettivo 
latino mazus ‘buono’ (4); al qual proposito i moderni 
han richiamato opportunamente lo strano uso di ypnotòg 
presso gli Spartani per dire ‘morto, ucciso’ (5); ma è ca- 
ratteristico il modo, onde gli antichi spiegavano la con- 
nessione dei Mani con l’aggettivo significante < buono ». 
Festo diceva che erano chiamati mani, cioè buoni, dai 
loro veneratori, perchè questi temevano di morire (6); 
e Servio spiegava Mani per antifrasi, quia non sunt Le 
boni! (7). 

Ad elaborazione e speculazione teologica, non a 
schiette credenze popolari, risalgono certamente tutte 
le distinzioni che sulle varie specie di démoni e sulla 




















(1) C. £ L. IX, 175 Di Manes properarunt erigere. 

(2) C. Z L. VI; 10192. 

(3) Aen. VI, 405. 

(4) Varrone pr. Serv. ad Aex. I, 143: donum antigui dicebant manum. 
(5) Plutarco, Qu. Rom. 52; Quaest. graec. 5 (yonotoùs aoeiv= 











ATOXTIYVUVOL). 
(6) Festo, VIII, 17 (propter metum mortis); cîr. Paolo, XI, 101. na 
h, (7) Ad Aen. I, 143. Torna sù per giù lo stesso la spiegazione del i 





Wissowa : « euphemistich » (Religion und Kultus der Roemer, 192). 
Cfr. sui Mares H. Ehrlich, Zur Mythologie, IV, Manes (Zeitschrift fur 
vergleichende Sprachforschung, 1907, III). 

È qui opportuno il rammentare il nome delle Ewmerzigi, le quali, co- 
me mostrò il Rohde (47. Sckriften II, 229 sgg.) sono da identificare con 
le anime, ed alle quali come a divinità propizie, si sagrificava avanti 
il matrimonio per aver figliuoli (Eschilo, Zumerizi, 821). Cf. Samter, 
Geburt, Hochzeit und Tod, p. 213. 
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natura dei mani fa Apuleio (1). Secondo lui i demoni 
possono essere le anime umane liberatesi dai corpi. 
In tal caso sono Zemzres ed hanno nomi diversi: La- 
res, se custodi del focolare domestico, Larvae, se vanno 
errando in espiazione di antiche colpe, IMazes se per 
l’attività loro nella vita mortale han meritato dopo la 
morte di essere considerati quali dèi. 
ws 

3. Se la religione dei Mani rimase, anche dopo che — 
il primitivo carattere di tali divinità si era andato o- 
scurando, fu, abbiamo detto, perchè i Mani erano ormai 
legati a pratiche di culto eda superstizioni popolari. 
Sì le une, sì le altre riguardavano la condizione di es- 
si dopo la morte dell’uomo. E fu questo il carattere, 
che rimase predominante nella religione dei Mani. I 
Mani furono considerati come le anime dei defunti. © 
Questa indicazione così vaga e indeterminata fece sì 
che ancor più si oscurasse il primitivo significato. Il 
romano quando dal pensiero dei Mani di tutti i de- 


funti passava a quello dei Mani di un solo defunto, 


ti 
era tratto dall'uso a conservare il plurale, pur non at- | 
tribuendo due anime a quel defunto; e pur non avendo 
coscienza che primitivamente due Mani si credevano 
veramente presiedere alla vita di ciascun uomo, e che 
l’anima di lui si ricongiungesse poi dopo la morte alla — 
natura divina di quei due suoi genii. f 
Ciò spiega come il carattere di divinità infere si fis- 





(1) De Deo Socratis, 15, 153. Cfr. Vallette, L’apologie d’Apulée, p. 23 
—Con la spiegazione di Apuleio rimane incerto se si tratti di dèi b 
o cattivi. 
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sasse nel concetto dei Mani. Il morto era dai super- 
stiti onorato qual dio (1). Col culto dei morti si risale 
alle origini remotissime della stirpe. E adorare il morto 
significa adorare i Mani di lui, cioè i due genii che a- 
vevan presieduto alla sua vita-e nei quali era stata 
poi assorbita la sua anima e la sua forza vitale. 

In quel disegno di legislazione religiosa, che Cice- 
rone, imitando lo stile e la lingua antica, espose nel 
secondo libro De /egibus, si legge: Deorum Manium 
inra sancta sunto. Sos leto datos divos habento (2). Attico, 
uno degl interlocutori, osserva che tutta quella legi- 
slazione non molto differisce dalle leggi di Numa e 
dai costumi romani. E Cicerone risponde: se nei libri 
della Repubblica V Africano pensa che di tutte le co- 
stituzioni civili quella antica romana sia la migliore, 
non era necessario proporre leggi che con essa si ac- 
cordassero ? (3). Anche dunque quel che Cicerone dice 
dei Mani rispondeva all'antico costume romano. E che 
rispondesse, dice esplicitamente poco dopo (4) Cice- 
rone stesso. Non si celebrerebbero le ferie denicali, 
cioè dedicate ai morti, egli dice, se i nostri maggiori 
non avessero stimato dèi, quelli che uscivan di questa 





(1) È da mettere a riscontro il culto attico dei Tourordtoges, cioè 
delle anime degli antenati, invocati per la prosperità della prole (Rohde, 
Psyche I, 247; Samter, Geburt, Hochseit und Tod, p. 213). 

(2) De legib. II, 9, 22. Sos è forma arcaica per eos (congetture mo- 
derne: 4os, 2205, donos). Cir. Paolo, Ex Zesto, XVII, 141 « Sos pro cos 
antiqui dicebant >». 

(3) De leg. II, 10, 23. 

— (4) De deg. II, 22, 55. 
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vita, « nisî maiores eos qui ex hac vita migrassent, in 
deorum numero esse voluissent ». Erano dunque ado- 
rati quali dèi tutti i morti, non i buoni soltanto; questa 
seconda opinione, cui Cicerone anche accenna ( 1), sii 
sviluppò per influenza di teorie filosofiche, ma non 
era una credenza popolare. E Cicerone stesso critica la 
religione popolare, che aveva elevato templi alla Dea 
Febbre ed alla Mala Fortuna; ed in Atene alla Cox- 
tumelia ed alla Impudenza; le virtù infatti, egli d'ce, 
non i vizi, debbono essere deificate (2). Ad ogni modo 


rava quali divinità tutti i morti, buoni e cattivi: gli — 
uni e gli altri conservavano la loro natura e le loro c 
tendenze: diventavano dèi buoni gli uni, dèi malvagi 
gli altri. Sicchè Plinio nel riferire le varie opinioni | 
volgari sulla vita di oltretomba osserva argutamente, 
che si fa un dio di colui, che ha cessato anche di es-. 
sere un uomo (3). Allude forse ad una cerimonia dei 
funerali romani, che era riferita da Varrone (4). I figli 
con la testa velata portavano al rogo il cadavere del a 
genitore, e quando di esso rimanevano ormai solo 
ossa, dicevano che era diventato un dio. Infatti è co- 
mune nella letteratura l’invocazione del dews parens (5). 
(1) De degib. Il, 11, 27: omnium quidem animos immortalis esse; sed | 
fortium bonorumque divinos. : 

(2) De leg. II, 11, 28. 

(3) Plinio, Zist. Nat. VII, 55. 

(4) Presso Plutarco, Qu. Rom. XIV. 

(5) Aen. V, 46: divini ossa parentis. Servio annota: « apud Roman 
defunctorum parentes Dei a filiis vocabantur ». Agost. De Civ. Dei % 
26: « Varro dicit omnes ab eis mortuos existimari Manes deos >». 
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Fu la pietà filiale che ispirò tale culto. Il padre 
continuava nella seconda vita a vegliare sui figli e sui 
destini della ina Il monumento di famiglia è dedi- 
cato Dis parentibus (1). Questi dèi sono inferi: Diz ènferi 
parentes sono infatti chiamati (2). Essi debbono essere 
rispettati, perchè nei Mani è una divina forza, divina 
vis est (3); 0, come altrove è detto con più filosofica con- 
cezione, lo spirito del defunto è accolto tra gli dèi (4). 

ai 

4. I Mani sono dunque Di inferi, e come tali, sono li 
ripetute volte rammentati nelle epigrafi (5). Si giurava 
per Deos Manes (6), come per le altre divinità infernali; 
ad essi si dovevano compiere i sagrifizii e gli ufficii 
dovuti, iusta solvere (7); essi avevano divina potenza (8); i; 
per placarli in favore della patria Quinto Curzio si pre- 
cipita nella voragine (9) e Decio Mure a sicura morte 
nel folto della mischia (10). I sepolcri sono ad essi de- 


(1) C £ Z. VI 9659. 

(2) C. Z. L. V, 3285, 3287; X, 7565, 2255, 2645. 

GGI LZ VIcIAN: 

(4) Cuius spiritus inter deos receptus est, C. I L. VI, 2160. 

(5) Dii Manes inferi, C. I L. X, 2936; Dii inferi Manes, COLL. 
VI, 13388, 13397; X, 2565 ecc. Dis Z M. cioè Dis inferis Manibus, 
C. I. L. VIII, 4573; II, 238, 2464, 2686 ecc. Deis Infereis (senza Ma- 
nil), Bull. dell'Ist. 1873, 53 segg: 

(6) Ovidio, Fasti 2, 842. 

(7) Macrob. Saz. I, 13. 

(8) C. Z Z. VI, 1417 divina vis est; Brallo Epodo V, 94 quae vis 
deorumst Manium. 

(9) Livio VII, 6. 
(10) Livio VIII, 9. 
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dicati. La dedicazione cominciò ad essere espressa re- 
lativamente tardi; nelle iscrizioni sepolcrali dell'età re- 
pubblicana, sia urbane, sia provinciali, non si trova la 
formola Dis Manibus o D. M. (1). Ma già verso la fine 
della Repubblica comincia a comparire qua e là sui 
sepolcri la menzione dei Mani; e il sepolcro stesso è 
considerato come un luogo ad essi consacrato. Un 
epitaffio repubblicano espressamente avverte che quello 
è il luogo Deum Maanium (2); e il dedicante di un 
monumento sepolcrale dichiara che quel luogo e quel 
monumento egli lo dà e lo lega agli Dèi Mani (3).. 
Nel sepolcro hanno dimora i Mani del defunto. Essi 
si assidono sopra le ceneri, come si esprime Proper- 
zio (4). Sono dunque, come dice Vergilio (5), Mares 
sepulti. E quando la tomba è vuota, perchè il morto . 
rimase insepolto o giacque in terra straniera, un amico 
pietoso o una persona cara può invocare i Mani suoi, 
perchè vengano ad abitare là dentro. Così Enea in- | 
vocava i Mani presso il tumulo vuoto di Ettore (6). La 
invocazione si faceva chiamando tre volte i Mani presso 


il sepolcro; ed anche quando il cadavere era riposto - 


nella tomba, l’amoroso superstite si recava presso quella — 


(1) Mommsen in C. Z Z. I p. 612. 
(2) C. Z Z.T, 1410. 
(3) C. Z L. V; 2915. Cir. pure V, 7747. Hiibner, Rom. ‘Epigraphik, 


p. 529. 
(4) IV, 5» 3: « Nec sedeant cineri Manes >». 
(5) Aen. IV, 34. 


(6) Aen. II, 303. 
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e chiamava l'ombra del morto, e dopo averla tre volte 
chiamata, diceva vale, vale (1)! 
a 

s. Se le anime s’invocavano presso i sepolcri, erano 
altresì da essi evocate. L’evocazione dei Mani era una 
delle pratiche segrete di negromanti e di streghe. (2) 

Tolti dal loro riposo, i Mani si aggiravano per mezzo 
agli uomini, minacciosi e perturbatori. Essi si presen- 
tavano sotto la forma di ombre o simulacri, e così 
agitavano, durante la veglia e ancor più durante il 
sonno, i miseri mortali (3). Se i Mani erano divinità 
infere, la loro dimora ordinaria era però naturalmente 
la regione sotterranea, i regni dell’ Orco. Abbiamo 
visto infatti come essi fossero creduti Di inferi. Per- 
ciò i Manes son chiamati rofundi (4), 0 îmi (5), o re- 
moti (6); perciò dall’Orco stesso sono evocati con sa- 
grifizi; perciò dalle regioni sotterranee essi possono 
tornare sul mondo, attraverso le fosse profonde e 
le spelonche o i laghi, che son ritenuti qua e là co- 





(1) Servio, 24 Aen. I, 223. 

(2) V. a tal proposito L. Fahz, De poetarum Romanorum doctrina ma- 
gica, Gieszen, 1904 (p. 13 e passim). 

(3) Riproduco dal lavoro del Santoro (p. 38) le seguenti citazioni: 
Tib. I, 2. 41 « Manesque sepulcris elicit », Oraz. Sat. I, 8, 29 Manes 
elicerent; Ovid. Met. VI, 699, Trist. II, 11, 32, Manes sollicitare, Se- 
neca, 0ed. 559 Manes vocare, 568 Manes ciere; Oct. 37 Manes sollicitare, 
137 Manes parentis invocare; Ovid. Fast. V, 443 Manes exite paterni; 
Cic. Orat. in Vat. 6 inferorum animas elicere. 

(4) Verg. Georg. I, 213. 

(5) Aen. IV, 387; Ovid. Fasti, II, 52. 

(6) Seneca, H. £. 648. 
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municanti con l’ Orco (1). Perciò anche, per placare 
queste divinità dell’ Averno, la superstizione ricorreva 
all’abominio dei sagrifizî umani. Già era antica la tra- 
dizione che a Mania, verisimilmente la madre dei Mani, 
si sagrificassero fanciulli, e che Giunio Bruto facesse 
cessare tali pratiche orrende (2). Nei tempi storici, di 
cotali pratiche ‘inaudite e nefande’ troviamo accusato 
Vatinio da Cicerone (3). 

Del resto tutta la religione dei Mani era triste e 
paurosa. Usciti dai sepolcri o dai regni sotterranei essi 
presentavansi ai mortali quali ombre o fantasmi, me- 
sti (4), taciti (5), pavidi (6), attoniti (7), irati (8); andavan 





(1) L' Averni lacus (Cic. Tusc. I, 16, 37), e in Roma, il Mundus, 
chiuso dal /agis m2aralis, che era, come dice Paolo Diacono (XI, 96) 
ostium Orci, per quod animae inferorum ad superos manarent. 

(2) Macrob. .S2z. I, 7, che però parla di Mania come madre dei Lari, 

Il carattere infausto attribuito a Mania, e per conseguenza anche ai 
Mani, risulta dal fatto che Marize o Maniolae si dicevano certi fantocci 
di deforme figura che le nutrici adoperavano per sgomentare i pargoletti; 
cfr. Paolo, XI, 96. Circa altre divinità femminili romane del mondo 
infero, quali Zura, Zurrina, Laverna, Dea Tacita, Dea Muta, Lara; 
Larunda, Geneta Mana, cîr. Preller-Jordan, Rom. 2yt40)%. II (1883), 
p. 69-72. /n Geneta Mana il Wissowa (; Religion und Kultus der Roe- 
mer, p. 196) vede la divinità che ha potere sulla vita e sulla morte, 
e paragona altre unioni di nomi contrarii: Pyorsa Prostverta, Panda 
Cela, Patuleius Clusivius. 

(3) Cic. /2 Vat. 6. 

(4) Seneca, Z. £ 187 e 648. Questi esempii e i seguenti furono 
raccolti dal Santoro, of. cit. p. 50. 

(5) Seneca, ZH. Oez. 1062. 

(6) Seneca, 7. £. 765. 

(7) Seneca, ZH. Oes. 1525. 

(8) Seneca, 2/99. 947. 
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vagando per il mondo, quando non fossero placati con (Ù 
pie cerimonie (1); andavano implorando vendette (2), na 
mandavano i sogni cattivi agli uomini (3), li punivano a 
isterilendo le loro terre (4). Bisognava dunque piamente ” 
ba placarli, con le cerimonie e le-formole rituali (5); bi- be 
sognava fare ad essi qualche offerta, anche tenue; » 
| ‘giacchè poco chiedono i Mani (6), così come i Penati 
di Orazio si accontentano di una mica di sale crepi- 


tante. 





(1) Ovid. Met. VII 611: indeffeteque vagantur Natorum matrumque 
animae. 

(2) Liv. III, 58 (dei Mani di Virginia). 

(3) Tibullo, II, 6, 36: mittunt mala somnia Manes. 

(4) Ovid. Zastz II, 549 Sgg 

(5) Orazio, £fod. Il, 1, 138: placantur carmine Manes. 

(6) Ovidio, Zasti II, 535: Parva petunt Manes. 
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VII. 


Il bivio fatale. 


1. La favola di Ercole e il bivio della vita terrena. — 2. Le due vie 
dell’ oltretomba.—3. La menzione di tre vie nella vita terrena e nel- 
l’ oltretomba. — 4. Riflesso di tali dottrine nel cristianesimo. 








TAO 
I 

















1. Chi non ricorda la favola di Ercole al bivio? AI- 
l'eroe, che era appena sul limitare dell'adolescenza, si 
presentarono due donne di grande statura, luna di 
aspetto fiero e dignitoso, di portamento nobile e bello; 
l’altra ben pasciuta, e di andatura molle, e studiosa 
di apparir bella, e con una veste indosso che lascia- 
va trasparire il più che fosse possibile, della persona. 
Ciascuna delle due donne voleva a sè trarre l’ adole- 
scente eroe; e questa seconda promise agi e piaceri, 
e disse esser chiamata dagli amici la Felicità, dai mal- 
dicenti l’Ignavia. Ma l’altra donna, la Virtù, propose 
aspro e lungo cammino ed austere fatiche, e promise 
ad Ercole che per tal guisa adoperandosi, ei conse- 
guirebbe la più desiderata felicità, che al mondo fosse 
dato sperare. Questa favola Prodico sofista andava 
recitando per le città greche, e n’ ebbe onore dai 
Tebani e dai Lacedemoni; e dall'opera appunto di 
Prodico intitolata Horae Senofonte la trasse per porla 
nel secondo libro delle sue Memorie Socratiche (1). Ma 





(1) Prodico presso lo Scol. ad Aristofane, Nudi, 361; Senof., Mew. II I. 


Pascal-10. 
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del resto la tradizione delle due vie, del vizio e della 
virtù, era famosa da tempi molto remoti, e nella poesia 
greca risale sino ad Esiodo (1). Il poeta comico Difilo 
congiunge la menzione delle due vie con le sorti ul- 
time della vita oltremondana. Le due vie conducono 
bensi all’Ade, ma a sorti diverse nell’Ade; giacchè, 
com'egli dice: « v'è un occhio della Giustizia che tutto. 
vede » (2). 





Pat 


2. Questa idea delle due vie percorse dagli uomini — 
durante la vita terrena, si mise naturalmente in rela-. 
zione, come abbiamo visto nei versi testè rammentati | 
di Difilo, con le due vie dell’oltretomba, l’una verso. 
il luogo della beatitudine, l’altra verso il luogo delle 
pene eterne. Tutta questa concezione è probabilmente 
di origine orfica. Ed infatti, a proposito appunto dei mi- 
steri di Persefone, Ippolito (V, 8) ha la menzione delle 
due vie e cita tre versi di un poeta, nei quali è rap- 
presentata come aspra, bassa e limacciosa la via che. 
conduce all’Elisio. Si tratta certamente del pseudo-Orfeo. 

Ò Ed anche troviamo menzione di due vie, la destra e 
la sinistra, nella laminetta orfica di Petelia e nella la- 
minetta minore di Thurii. Questa si chiude col dare il 
saluto al morto, che ha fatto il viaggio per la via de. 
stra sino ai sacri prati ed ai boschi di Persefone (3): r 








pe Opere e Giorni 287 segg.: versi che sono rammentati da Senofon- 
te, Z c. e da Platone, Rep. II, 364c. 

(2) Presso Clemente Aless., Stromata, V, 606. 

(3) Comparetti, Zamzinette orfiche, p.:10: « Nella espressione deEwày 
6dotog@vy si contiene l'accenno all’ essere il morto iniziato e nolag6s 
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Quella di Petelia annunzia che la defunta, a destra 
della casa dell’Ade troverà una fonte, scorrente fresca 
acqua dal lago di Mnemosyne; essa si annunzierà quale 
figlia di Gea e di Urano stellato, e di stirpe celeste, 
e berrà di quell’ acqua divina, ed in seguito regnerà 
con gli altri eroi (1). Abbiamo parlato a suo luogo 
delle due fonti famose; per ora notiamo che anchela 
rappresentazione vergiliana del mondo infero risale in 
ciò ad influsso orfico. Nel libro VI dell’ Eneide infatti 
il poeta indica il punto del cammino infernale, ove la 
via si biforca: un ramo conduce alle mura del grande 
Dite: è il cammino dell’ Elisio; il ramo sinistro invece 
adduce alla sede degli empii, al Tartaro (2). 
Naturalmente la concezione orfica fu largamente u- 
sufruita nelle scuole filosofiche. Oltrechè nel passo 
citato della Repubblica, anche nel Zedone (3), Platone 
menzionò il bivio fatale della vita; ed a Platone at- 
tinse Cicerone, che nelle Tusculaze così fa dire a So- 
crate (4): < Due sono le vie della vita, e duplice è il 
corso delle anime quando escono fuori del corpo. 
Giacchè quelli che si contaminarono degli umani vizii 
e si dedicarono interamente alle libidini, e, da esse 
acciecati, si inquinarono di misfatti domestici o tradi- 





ed all’aver egli quindi seguito in vita quella via destra, che conduce 
ai luoghi beati e alla fonte di Mnemosyne, a cui pur a destra è 1’ ac- 
cesso, mentre sinistra è la via che seguono in vita i non iniziati, che 
morendo vanno al fonte di Lethe, il cui accesso è a sinistra. 

(1) Comparetti, Lamzizette orfiche, p. 33» 

(2) Cfr. Aen. VI, 540. 

(3) Zedone 385-398. 

(4) Zusc. I, 30, 72. 
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rono la Repubblica, commettendo imperdonabili colpe, 

quelli percorrono una via che non è diritta e che non 

porta al concilio degli dèi. Quelli invece che si con- 
z servarono integri e casti, e non tocchi da corporee 
contaminazioni, e che quasi nei corpi umani imitarono 
la vita degli dèi, quelli trovan facile il ritorno al cielo, 
onde prima si dipartirono ». 
è Se questa dottrina trovò così larga diffusione nella 
scuola stoica e nell’accademica, ciò è da attribuirsi alla 
intima consonanza che era tra essa e le teorie morali 
di cotali scuole. Ma è degno di nota che anche il 
cantore della scuola Epicurea, il dispregiatore magna- È 
nimo di tutte le superstizioni volgari, e di tutte le fa- i 
n vole di oltretomba, ricorse alla medesima immagine, 
per esaltare i beneficii largiti da Epicuro alla umanità (1). 
Epicuro, secondo Lucrezio, mostrò agli umani in che 
cosa consistesse il sommo bene, a cui tutti tendiamo, 
ed indicò la via, per la quale, attraverso picciol sen- | 
tiero, ma con diritto cammino, noi possiamo raggiun- 
gerlo. È evidente qui l’ allusione all’ immagine orfica 
della via stretta e difficile, che conduce alla felicità. | 
Come si vede, la favola di Ercole al bivio non era che “ 
una figurazione simbolica di questa concezione del 
bivio fatale della vita umana. Ed anche sotto la for- 
ma di tal favola quella idea ebbe largo seguito nelle 
letterature antiche, giacchè divenne tema ed esempio 
preferito (2). 


(1) Lucrezio, VI, 26-28. È 
(2) Cicerone, De 07: I, 32; Ovidio, Amores III; 1 sg., Silio Italico 
XV, 18; Luciano, Somziuz: $ 17. 


4 
































Il bivio fatale. 2. 3. 149 





Naturalmente in corrispondenza alla duplice via della 
vita terrena sta sempre il premio o il castigo riserbat o | 
nell’oltretomba. Di un poeta Aristone (1) è rammen- 
tato un passo circa gli dèi e la provvidenza divina (2). 
Ad un personaggio che osserva i probi essere oppressi Qi 
da miserie ed invece i tristi fiorire di prosperità, un ; 
altro fa notare che ciò avviene nella vita presente, ma 
che invece bisogna guardare ben lontano, al rivol- 
gimento delle cose, quando i pii ed i tristi avranno 
rispettivamente il premio e il castigo. 


a 


3. Ma presso qualche scrittore troviamo menzione 
non di un bivio, bensì di tre vie fatali nella vita, cui 
corrispondano naturalmente tre vie nel mondo sotter- 
raneo. In una delle operette morali (3), Plutarco, par- 
lando della figurazione del mondo infero, cita alcuni 
versi, che sono sicuramente di Pindaro (4), nei quali è 
rappresentata la sede dei pii, rischiarata dal vivo ful- 
gore del sole e allietata dal sorriso dei fiori; e dopo 
di essa è menzionata una terza strada, che conduce 
alla sede tenebrosa degli empii, ove infinita caligine 
si solleva dai tardi fiumi dell’ oscura notte. 

Il luogo ha fatto difficoltà a più d’uno, e si sospettò 


(1) Poeta tragico ? Cîr. Laerzio Diogene VII, 2, 9._ 

(2) Presso Theophyl. Ad Awutolycum, I, 5» p. 296 sg. 

(3) De Zatenter vivendo VII, 1130 c. 

(4) Alcuni di questi versi si trovan citati da Plutarco stesso col nome 
di Pindaro in Consol. ad Apellon. 35. Cir. Pindaro, fr. 129. 130 B*. 
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che fosse guasto o lacunoso (1). Come mai infatti 
Plutarco parla di una terza via, se antecedentemente 
non ne ha menzionato che una sola? E che cosa sarà 
mai questa triplice via del mondo infero ? 

Credo che quel passo si riferisca ad una figura- 
zione del mondo infero, che ha probabilmente ori- 
gine orfico-pitagorica. Da moltissimi luoghi di scrittori 
è noto che i pitagorici rappresentavano la vita umana 
sotto l’immagine di un Y,.la qual lettera fu appunto 
chiamata lettera di Pitagora. E il significato di questa 
figurazione era che ciascun uomo passasse prima l’ a- 
dolescenza, simboleggiata nella prima linea dello Y, 
perchè unica e comune a tutti; poi, sul limitare del- 
l adolescenza la via si biforcasse; e alcuni prendes- 
sero la via sinistra, quella del vizio, rappresentata dalla 
linea dello Y più spaziosa; altri prendessero la via de- 
stra, difficile ed angusta, rappresentata dalla linea più 
sottile dello Y: la via della virtù. Di questo simbolo 
pitagorico della vita umana troviamo menzione in Per- 
sio, in Ausonio, in Lattanzio, in Servio, in Isidoro, in 
alcuni versi attribuiti ad un poeta Massimino, in Paolo 
Diacono, ed in parecchi altri scrittori del Medio-Evo (2). 

È molto probabile che alla triplice ripartizione dalla 





(1) Cfr. ad es. Dieterich, Nekyza, p. 91 e 120. La spiegazione che 
delle #re vie tenta in quest’ ultimo luogo il Dieterich è in parte diversa 
dalla nostra; ma la nostra ha documento e giustificazione in passi, la I 
cui interpretazione non può esser dubbia. 

(2) Persio III, 56; Ausonio XVI, 12, 5 (p. 64 Schenkl); Lattanzio | 
VI, 3; Servio ad Mex. VI 136; Isidoro, Orzgizes, I, 3: 7, ecc. V. 
tutti i passi nella mia Letteratura latina medievale, pp. 17-26. 


vel 
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vita umana si facesse corrispondere una triplice ripar- 
tizione della vita di oltretomba. Forse la figurazione 
fu questa: che per un certo tratto la via che addu- 
ceva al mondo degli inferi fosse comune a tutte le 
anime; e che poi, quando queste fossero giunte di- 
nanzi ai giudici e avessero ricevuto la loro sentenza, 
fossero avviate, secondo la sentenza stessa, in due di- 
rezioni diverse, che ivi, cioè, cominciasse la biforcazione 
delle vie, delle quali una adducesse agli Elisii e l’altra 
all Erebo (1). Che anche questa figurazione del mondo 
infero risalisse ad influsso delle dottrine pitagoriche si 
può credere, chi ripensi alla grande importanza ed al 
significato mistico che aveva il numero re in tutte le 
pratiche e le credenze orfico-pitagoriche. 

Che poi il passo plutarcheo sia lacunoso, non credo 
si possa argomentare dal fatto, che vi si menzioni /2 
terza via, senza far cenno in antecedenza di due altre 
vie. Anzitutto è da notare che lo scrittore si richiama 
ad alcuni versi, nei quali era appunto la rappresenta- 
zione delle vie di oltretomba; ma naturalmente cita 
quelle sole parti di essi, che per il momento fanno al 
caso suo; e in secondo luogo poi, si consideri che 
egli parlava di una dottrina ben determinata, e proba- 
bilmente ben conosciuta, almeno in certe scuole filo- 
sofiche; sicchè poteva senz’altro menzionare la terza 


(1) Ciò è suffragato dal passo di Platone nel Gorgia (523 c), nel 
quale è detto che il tribunale di Minosse, Radamanto ed Eaco è in un 
Trivio, e son nominate poi solo due vie, per le Isole dei beati e pel 
Tartaro. 


i n è i dee e 
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via, senza sentirsi obbligato a dare spiegazioni mag- 
giori sulle altre due. 
Ca 
4. La rappresentazione delle due vie passò anche 
nel cristianesimo. Non tutta però la dottrina derivò 
dalle fonti pagane, giacchè fin dagli antichi testi bi- 
blici troviamo menzionata la via del Signore e quella 
degli uomini, la via del bene e quella della iniquità, 
la via della luce e quella delle tenebre. Spesso è poi 
anche menzionata la via della vita e quella della morte. 
La descrizione è nella Dottrina dei dodici apostoli, 
piccolo compendio di dommatica cristiana, che fu tro- 
vato nel 1873 dal Bryennius in un codice Costantino- 
politano (1). Ivi si legge (2) « Due strade vi sono, 
una della vita e l’altra della morte, e grande è la dif- 
ferenza tra queste due strade. La strada della vita è 
questa: prima di tutto amerai Dio, che ti ha creato, 
poi amerai il prossimo tuo come te stesso. Tutto ciò che 
per te non vorrai, nol farai neppure agli altri, ecc. >» (3). 





(1) Doctrina XII Apostolorum, Ed. Funck, Tub. 1887; Die Lehre der 
swòlf Apostel, Von Emil von Renesse, Giessen, 1897; ecc. Circa l’età 
della Dottrina le assegnazioni dei critici variano dal I al VI secolo. 
Lo Harnack (Die Zekre der suwòlf Apostel, p. 158-170) pone i termini 
degli anni 120-165. Î 

(2) $ 1-2; ediz. Funck, p. 2; ediz. Renesse, p. 2. 

(3) Clemente Alessandrino (.Stroz. V, 5, 31 p. 664 Potter) scrive 
che delle due vie parlano gli Evangelii, gli Apostoli e i profeti. Col. 
citare gli Apostoli forse allude appunto alla Dottrina. 


Ut 


Probabilmente i primi scrittori cristiani nell’ampliare 1’ allegoria delle 
due vie si ispirarono proprio alla favola di Prodico. Cfr. Taylor C., in. 
ournal of Philology XXI (1893) p. 243 segg. Non tocchiamo poi 
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Non mi dilungherò a citare le altre antiche scritture 
cristiane, quali l’opera intitolata Duae viae o Iudicium 
Petri (1), V epistola di Barnaba (cap. 18-21) (2) e i 
primi venti capitoli del libro VII delle Consttufiones 
apostolicae (3), nelle quali scritture tutte è contenuta 
la descrizione della vita e della morte, della salvezza 
e della perdizione eterna. 

Secondo Barnaba (cap. 18) sull’una via, quella della 
luce, vi sono gli angeli di Dio, sull'altra vi sono gli 
angeli di Satana. Dio è signore della infinità del tempo 
e per tutti i secoli, l’altro, Satana, è signore solo della 


della questione riguardante la composizione della Dottrina dei Dodici 
apostoli. Molti ritennero che il fondo dell’opera fosse giudaico, e il libro 
fosse poi stato modificato con aggiunte ed ampliamenti cristiani. Cfr. 
Massebreau, in Revue de l Histoire des Religions, 1884, p. 168; Light- 
foot, in Z%e Zxpositor, 1885, p. 8; Taylor, Z%e Teaching of the Tw. 
Ap. with illustrations from the Talmud, p. 21 sg.; Harris, The Teaching 
of the Ap. and the Sibylline Books, p. 25, Harnack, Die Apostellehre und 
die judischen beiden Wege, p. 27 sgg. Recentemente il Seeberg ( Die 
beiden Wege und das Aposteldekret, Leipzig, A. Deichert, 1906) cercò 
dimostrare che l’opera rappresenta la trascrizione di una materia dottri- 
nale tramandata per tradizione orale e che serviva come preparazione 
al battesimo dei nuovi Cristiani. 

(1) Cfr. Hilgenfeld, Novum Testamentum, fasc. IV, p. 96 sgg. 

(2) Cfr. Hilgenfeld, 0). c., fasc. II p. 56 sgg- 

(3) Migne, Patrologia graeca, vol. I. Le Constitutiones sono amplia- 
mento di un’opera del III sec., la Didascalia apostolorum, di cui rimane 
la redazione siriaca. Cfr. Lagarde, Didascalia apostolorum syriace. 1854. 
Chi ampliò la Didascalia aggiunse il libro VII. Questo ampliamento e 
questa aggiunta sono riferiti dallo Harnack (Die Lekre der swòlf Apostel, 
Proleg. p. 170 segg., 265 sg.) agli anni 340-343; dal Funck, 0). cit. 
Proleg. p. LX, al principio del sec. IV, prima del Concilio Niceno. 
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iniquità presente. E l’autore si diffonde nel capitolo 
seguente a spiegare con quali opere e con quale con- 
dotta morale si può percorrere la via della luce, e 
pone a tale uopo i precetti e gl’insegnamenti, che si 
leggono anche nelle Constitutiones apostolicae. L' altra 
via è quella della morte eterna, ed è descritta nel capi- 
tolo 20: lungo quella via sono tutti i vizii e tutti i 
peccati che mandano a perdizione l’anima umana. 
Un paragone tra la concezione delle due vie, quale 
era nell’antichità classica e quale prevalse nel dogma 
cristiano troviamo in parecchi luoghi di Lattanzio. Nel 
capitolo 54 della Epifomze così, ad es., egli osserva: 
< Che due fossero le vie della vita umana non fu 
ignoto nè a filosofi nè a poeti, ma fu diverso il modo, 
ond’essi le addussero. I filosofi vollero che l’una fosse 
del lavoro, l’altra dell’ozio, il che non è interamente 
giusto, perchè ha solo riguardo al bene di questa vita. : 
Meglio i poeti, che dissero via dei giusti l’una, degli 
empi l’altra: ma la lor pecca è in ciò, che le collo- 
carono non in questo mondo, ma presso gl’inferi. Più îI 







rettamente ad ogni modo noi, che chiamiamo l'una 
della vita, l’altra della morte, e le collochiamo sul 
mondo. Ma la via destra, per la quale salgono i giusti, 
non porta agli Elisii, bensi nel cielo, giacchè i giusti. 
diventano immortali, e la sinistra conduce al Tartaro, 


Più diffusamente parla Lattanzio delle differenze tra | 
le concezioni antiche e le nuove nelle /nstituziones (1), 





(1) Lib. VI, 3, 14 sgg. d 
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adducendo pur questo, che il dogma cristiano poneva 
sulle due vie due duci, l'uno in eterno beato, l’ altro 
in eterno dannato; mentre gli antichi filosofi ponevano 
solo sulla via destra un duce, e non unico e immor- 
tale, ma qualunque maestro di buona disciplina, che 
potesse richiamare gli uomini dall’ inerzia e renderli 
probi. Ed è da leggere in Lattanzio stesso (1) la de- 
scrizione di tutte le arti e gli allettamenti, che esco- 
gita il nemico dell’uomo, il diavolo, per adescarlo sulla 
via fatale. Così anche Lucifero Calaritano in un’opera, 
nella quale propugna il dovere di morire per Cristo (2). 


(1) Zast. VI, 4. 

(2) Nell’opuscolo Moriendum esse pro dei filio, cap. XIV (Opuscula 
ediz. Hartel, Vienna, 1886). « Deduceris illam, quam tenes, viam, non 
ut Arriani tibi mentiuntur, ad caelum, sed ad invisam mundi arcem, ad 
laeva malorum et ad impia Tartara: est enim refugae illius, cuius omnem 
voluntatem tu satelles illius implere repereris, est, inquam, illius' serpentis 
qui te ab itinere vertit caelesti ad hanc tenendam iniustitiae viam ».— 
Ad laeva malorum et ad impia Tartara! E che sarà mai Zaeva malo- 
rum è Si tratta di uno strano errore, dovuto ad una falsa interpretazione 
di Vergilio. Nell’ Aex. VI, 510 e segg. così dice il poeta: 

Hic locus est partis ubi se via findit in ambas: 
Dextera quae Ditis magni sub moenia tendit, 
Hac iter Elysium nobis: at Zaeva malorum 
Exercet poenas el ad impia Tartara mittit.. 

Ma lo scrittore cristiano cadde in inganno: lesse 24 invece di 2, non 
capì che a Zeeva si sottintende fars, e congiunse quindi ad taeva malo- 
rum, benchè con tale unione il passo vergiliano diventi inesplicabile. 
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La morte immortale e la seconda morte. 


1. Mors inmortalis in Lucrezio. — 2. Il trionfo sulla morte e la morte 
della morte. — 3. La seconda morte presso gli antichi. — 4. La se- 
conda morte presso gli scrittori cristiani. 











1. A schermo potente contro il terrore della morte 
e contro le paurose angoscie d’ oltretomba, Lucrezio 
verso la fine del libro terzo afferma solennemente la 
immortalità della morte: w20r72/em vitam mors.... inmor- 
talis ademit (v. 869). Da questa medesima affermazione 
il poeta comico Amfide aveva tratto il consiglio di go- 


dere la vita fuggitiva: « Bevi, giuoca; mortale è la vita, 
breve è il tempo della esistenza terrena; ma una volta 
morti, immortale è la morte! >» (1) 

Questa espressione non è però un semplice giuoco 
verbale. Essa ha nel terzo libro lucreziano un senso 
specifico che crediamo opportuno di rilevare. Noi la 
troviamo nella chiusa di tutto un passo (843-860), nel 
quale sono evidenti gli accenni a due dottrine avver- 
sarie, la dottrina platonica e la dottrina stoica. L’una 
poneva la formola della vita 222z0rtale, l altra della 
vita perpetuamente rinnovantesi. Lucrezio vuol dimo- 
strare che, pur mettendosi nei termini della ipotesi pla- 
tonica o della ipotesi stoica, l’ unica formola cui sia 


(1) Presso Ateneo VIII, 330 C. 
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logico giungere sia quella della morte immortale. Sì. 
ammetta pure, secondo i platonici, che l’anima soprav- 
viva all'uomo: quell’anima non sarà più l’uomo, giac- 
chè l’uomo risultava di anima e di corpo, e questo 
complesso vitale s'è disciolto per sempre. Si ammetta 
pure, secondo gli stoici, che le singole esistenze ri- 
sorgano a novella vita; ma una volta interrotta la. 
continuità dei moti vitali, questa novella vita non ha 
più nessun legame con la passata : quell’ uomo che i 
prima era, non è più, pure se gli elementi suoi siano — 
i medesimi: quell’ antica vita si è spenta per sempre. 
E Lucrezio ne ricava questa, per lui, letificante con- 
clusione: l’eternità della morte. Mors aeterna..... manebît 
(v. 1091). Per chi chiude gli occhi oggi, egli dice verso. 
la fine del canto (1092-1094), la morte non sarà meno. 
lunga che per chi li ha chiusi già da parecchi mesi | 
od anni. Questa dottrina è la sola, per Lucrezio, che. 
| rinfranchi l'animo e lo liberi dalle angosciose paure, 
ad’ oltretomba. Ove più infatti ed a che, quelle tetre. 
visioni di tormenti e di giudici inesorabili e il vagar, 
cieco per le morte paludi, e il sospirar la luce nei 
regni tenebrosi? Tutte vane fole coteste, per chi sa 
che mo0rs aeterna manebit! 
Questa affermazione della morte eterna la troviamo. 
anche colà, dove meno l’aspetteremmo, in Seneca. 
« Nulla è dopo la morte, dice Seneca tragico nelle 
Troadi (v. 400), ed anzi la morte stessa è il nulla » 
Tertulliano nell’ opera sulla Resurrezione (cap. ID) in- 
veisce contro cotali sentenze. Esse per lui son la prova 
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che il cuore del volgo è cenere e che la sapienza del 
mondo è stoltezza. 

Quelli che seguivano la pura dottrina stoica, senza 
immistione di idee accademiche, ritenevano l anima 
mortale, ma non subito dopo ta morte terrena, bensi 
dopo una nuova vita nelle regioni dell’ aria, vita che 
poteva durare sino alla universale conflagrazione. E 
Cicerone rimprovera a Panezio, che, abbandonando 
in questo il suo Platone, anch'egli stimi l’anima mor- 
tale (1). Ben diverso, come si vede, è il significato 
che può avere il passo addotto delle 7y0a47, ov è . 
espresso il concetto che nulla rimanga dopo la vita 
terrena. E certamente in tal senso doveva cercare di 
dimostrare la mortalità dell’ anima Dicearco, nei tre 
libri che egli chiamò Lesdiaci, perchè a Mitilene si 
supponeva svolto il dialogo (2). 

Pa” 

2. Ma contro l’affermazione della w0rs 2nz00rtalis si 
ponevano naturalmente tutte le scuole, che affermavano 
invece l'immortalità della vita individuale. E conse- 
guenza di quest’ ultima affermazione era che l’anima, 
o assunta alla gloria della beatitudine celeste, o di- 
scesa giù nei regni tenebrosi, non potesse più morire. N 
Il concetto anzi della vittoria sulla morte e del trionfo 
della vita ebbe anche una figurazione grossolana, ma 
efficace. Priapo, il dio della potenza fecondatrice, è 


(1) Zusc. I, 32; 79. 
(2) Zusc. I, 31, 77. 
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custode di un sepolcro; e il sepolcro stesso viene indi- 
cato nella epigrafe come sede in pari tempo e della 
morte e della vita: 

Custos sepulcri pene destricto deus 

Priapus ego sum. Montis et vitae locus (1). 

Non per nulla il vecchio Eraclito aveva detto che 
Dioniso ed Ade sono ia stessa cosa! 

Alla espressione della immortalità della morte si 
contrappongono, presso gli scrittori cristiani, quelle che 
denotano la vittoria sulla morte stessa, la morte della ° 
morte. Cristo risorgendo aveva trionfato della morte, 
era stato anzi morte della morte. Così appunto spiega 
Pietro Damiano (2), e qualche cosa di simile voleva 
significare Adamo di San Vittore, affermando che la È 
morte di Cristo fu morte non soggetta a morte (3) 

Il poeta Teodolfo, nel breve carme sulla resurrezione 


così canta: 
Mors quia victa iacet Christo surgente perempta 


Laetemur cuncti, mors quia victa iacet (4). 

Però questa vittoria sulla morte doveva intendersi — 
naturalmente solo per Cristo e per quelli con lui as- 
sunti alla beatitudine celeste; la vita degli sciagurati, 
dannati alle pene infernali, era invece una morte che 
non poteva essere redenta da una seconda morte. Ciò 
dice espressamente Pier Damiano (5): Zi ergo miseris 





(1) Buecheler, Carni. edigr. 193, 1-2. 
(2) De dono religiosi status TX (Migne, Patrol, Lat. vol. 145; col. 772). 

(3) Ritmo VI in Patrol. Lat. vol. 196, p. 1442. ì 
(4) Carme LV in Poetae Latini aevi Carolini I, p. 553- | 
(5) Zustitutio monialis cap. XII (Migne, Patrol vol. 145) col. 745). | 
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mots sine morte, finis sine fine, defectus sine defectu; 
quia et mors vivit, et finis semper incipit et deficere de- 
fectus nescit >. 
Come si vede, questa: morte che non ha morte è 
quanto mai diversa dalla morte immortale dell'antica 
concezione lucreziana: quella era il ricadere di tutte 
le cose nel nulla eterno; questa è 1’ affermazione di 
pene eterne, cui niuna altra morte possa far cessare. 
i Pato 
HA 3. Questo medesimo pensiero delle pene eterne, era 
; vivo anche nella mente e nella coscienza degli antichi. 
I dannati non potevano aspettarsi una seconda morte, 
secondo il poemetto /bis (v. 195-196): 
Nec mortis poenas mors altera finiet huius i 
Horaque erit tantis ultima nulla malis. 
Però ad una seconda morte credette una diffusa Mi 
scuola filosofica, quella cioè degli stoici, e fu credenza: 
che, come diremo subito, ebbe seguito anche nel cri- w 
stianesimo. Se Crisippo ammetteva che le anime dei 
saggi sussistessero fino al momento in cui il mondo - 
fosse distrutto dal fuoco, Cleante per contro estendeva 
a tutte le anime questa condizione di vita (1). Anche 


(1) Cfr. Cic. 7usc. I, 31, 77; Diogene VII, 137, /lacita Philosoph. 
IV, 7, 3 (Diels, Doxogr. 393), Ario Didimo, pr. Eusebio, Pr. £v. XV, 
20 (=Doxogr. 471). Tertulliano, De ansa, 54: « Qui aliguod sibi tem- 
pus indulgent, ab excessu usque in conffagretionem universilatis, ut 
stoici, suas solas, îd est sapientium, animas in supernis mansionibus con- 
locant >», Teodoreto, Zerap. V: Oî dè Xrmzoi tds ymortopévas 
TOV omudtov ipuyos Suuoxetc pv za * gavtàs Cv Epacav, dihù 
tiv uèv doleveotéoav èn° dAiyov, tiv dé ye loyugàv péyer tîjs tod 
TAVTÒS ÈxTvOHoEOG. 





ta e te: Bi Cate. PA a _* PRO e PI de * 
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le anime dunque dovevano perire una seconda volta 
nella combustione universale delle cose. A fonte stoica 
commista con idee platoniche risale probabilmente 
un'altra dottrina sulla seconda morte, dottrina che. 
troviamo rammentata da Plutarco, in un dialogo sulla 
luna (1). Uno degl’interlocutori del dialogo, Silla, spiega — 
che il campo elisio, posto da Omero ai confini della — 
terra, è appunto nella luna, dovendosi per termine 
della terra intendere il punto, là dove finisce l'ombra 
da essa proiettata! Ora nel campo elisio, aggiunge, 
non va niun womo stolto o impuro; i buoni che sono 
colà tratti dopo la loro morte, conducono bensì una 
vita facilissima, non però felice e divina, fino a che 
non giungano alla seconda morte. 

E, invitato a maggiore spiegazione, Silla dice che la 
prima morte, sulla terra, avviene quando l’ anima e la. 
mente si separano dal corpo (2); la seconda, nellali 
luna, quando la mente, dopo tutti i gradi di purifica- 
zione negli elisii, si separa dall'anima, e si reca nella 
regione del puro etere celeste, ed. ivi è eternamente 
felice. Avremo occasione di occuparci in seguito di que- 
sta strana dottrina, a proposito del Purgatorio pagano; 
per ora basterà notare che la seconda morte è dunque . 
per essa l’ultimo grado di purificazione dello spirito, 
il grado per cui si ascende alla beatitudine. î 





(1) Plutarco, De facie in orde lunae, XXVII, sgg. 
(2) Il concetto della morte quale separazione di parti è comune a più 
scuole filosofiche, epicurea, stoica, accademica. Cfr. sc. L.:29; 7165 
« Est enîm interitus quasi discessus et secretio ac diremptus carum | 


Il 


partium quae ante interitum iunctione aligua tenebantur >». 
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a 3 
4. Gli scrittori cristiani parlano anch'essi di una se- ®; 
conda morte. Infatti l’idea della conflagrazione cosmica br” 


si fuse nella dottrina cristiana con quella della aspet- i 
tazione millenaria: dopo mille ‘anni il mondo doveva 
4° bruciare, nè v'era cosa alcuna che potesse sottrarsi » 
alla fatale sentenza. Nella prefazione al suo poemetto 
Evangelia così dice Iuvenco (v. 1 seggi): 
Inmortale nihil mundi compage tenetur, 
Non orbis, non regna hominum, non aurea Roma, 
Non mare, non tellus, non ignea sidera coeli. 
Nam statuit genitor rerum inrevocabile tempus, 
Quo cunctum torrens rapiat flamma ultima mundum. 
Or dopo l’ universale conflagrazione cominciava il 
h regno celeste, nel quale i buoni dovevano assurgere 
alla beatitudine immortale, e i. tristi discendere giù 
alle pene eterne. Questa era la seconda morte. Da questa 
morte tutti dovevano risorgere, ma per le due vie di- 
verse, della felicità gli uni, dei tormenti gli altri. L’ A- 
pocalisse annunzia (1): « Chi vince non sarà punto offeso 
dalla morte seconda » e più appresso (2): « Beato e 
santo è colui che ha parte nella prima resurrezione : 
sopra costoro non ha podestà la morte seconda; ma 
saranno sacerdoti di Dio e di Cristo e regneranno con 
lui mille anni ». La seconda morte è dunque la per- 
dizione eterna dei perversi. Nel carmen apologeticum 
+ (740-1) così si esprime Commodiano: « Chi sagrifica 
È agl idoli, perirà nella seconda morte >. 





(1) Apoc. II, II. 
(2) Apoc. XX, 6. 
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Probabilmente, appunto secondo il concetto cristiano, 
e cioè della condanna ultima, della perdizione eterna, 
è la menzione della seconda morte in Boezio. Tra gli. À 
ammonimenti che egli si fa rivolgere dalla Filosofia, 
v'è anche questo, che riguarda la vanità di ogni ter- 
rena ambizione: « Se voi credete che per l'aura di. 
fama mortale più a lungo si protragga la vita, quando 
l'ultimo giorno vi avrà tolto anche questo, non vi 
rimarrà che la seconda morte > (1). L'ultimo giorno, o 
più propriamente il giorno tardivo (sera dies), è senza. 
dubbio il giorno del giudizio finale, cui seguirà la per- 
dizione eterna. Siechè a poco a poco la seconda morte. 
fu intesa come in opposizione alla vita eterna dei beati; 
dopo il giudizio universale gli empii erano riserbati 
alla perdizione e il concetto di tal perdizione si fon- 
deva con quello cupo e terribile della morte eterna. 
Eugenio Toletano (2) così parla delle due morti: « 
prima morte scaccia dal corpo l’ anima, la seconda la 
trae ad assoggettarsi nolente alla meritata pena >. | 

E si procedette tant'oltre in questa idea che si fis- 
sarono le due morti così: morte del corpo e morte 
dell’ anima; e si disse la morte del corpo voluta da 
Dio e la morte dell'anima inventata dal diavolo. Così 
infatti spiega l’ abate Ruperto nel libro De meditazio Di 
mortis (3); e Riccardo di S. Vittore (4) traendo ancora 


(1) Cons. philos. II, 7, vv. 23-26. 

(2) Eugenii Tolet. in Mon. Germ. hist., Auct. antig. vol. XIV, p. 267, 
n. XCV (58). 

(3) Lib. II, cap. 9, /atro/. Lat. vol. 170, col. 390. 

(4) Za Apocal. I, 6, Patrol. Lat. vol. 196, col. 721; vedi anche 
lib. VII, 7, Patrol. vol. cit. col. 855. 


sì 
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una conseguenza da tali premesse afferma: « La prima 
morte è la colpa, la seconda è la pena. O altrimenti 
la prima morte è nel mondo, la seconda nell’ inferno. 
La prima morte è la separazione dell’anima dal corpo. 
la seconda è la condanna dell'anima col corpo >. 

Filippo Harveng, abate di Buona Speranza, appunto 
per questo pregava: « O Cristo Gesù, salva Filippo 
dalla seconda morte, e donagli la vita eterna > (1). 

Significato alquanto diverso assume la seconda morte 
nel noto passo dantesco (2). Ivi non si tratta di viventi, 
bensi di morti e dannati. La prima morte fu dunque 
per essi il passare dalla vita terrena alle tenebre del- 
l'inferno; la seconda sarà la seconda condanna, la 
condanna eterna, nel giorno del gran giudizio. E con 
ciò è efficacemente espresso lo strazio dei loro tor- 
menti; giacchè i dannati sanno che sofferenze maggiori 
li aspettano nella seconda morte, e pure la invocano, 
come fine alle sofferenze presenti. 


(1) Patrol. Lat. vol. 203, col. 1234. 
(2) Zaferno, I, 117. 
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Il giudizio d’oltretomba. 


1. Il giudizio d’ oltretomba in Pindaro. —2. Il giudizio e i giudici d’ol- 

tretomba in Platone. — 3. 1 giudici infernali nei misteri orfici. — 4. I 

giusti punitori degl’ ingiusti. — 5. L’ ufficio di Hades e di altre mi- 

tiche figure nel giudizio. I duci delle anime. — 6. Procedura del giu- 
dizio. — 7. Zeus giudice delle anime. 




























1. Giunte nei regni d’oltretomba, le anime dovevano 
esser giudicate, e degnamente rimeritate di quel che i 
avevano fatto sulla terra (1). I giudici inesorabili le 1 RAI 
citavano innanzi al loro tribunale e le costringevano a 
confessare tutte le loro colpe. Negli antichissimi tempi 
questa credenza di un giudizio d’oltretomba era ancora 
incerta e confusa, e certo discompagnata dal pensiero Me 
di una sanzione morale di premio o di pena; indi a 
poco a poco tal pensiero si sviluppò e si rinsaldò nelle. 
coscienze, per influenza prima dell’ orfismo, indi della 
speculazione filosofica (2). Nell’ Odissea (3) troviamo * 
bensì Minosse, rappresentato in atteggiamento regale, 
seduto, con un aureo scettro nella mano, mentre giu- 
dica i morti; ma non si tratta di giudizio che riguardi i 
fatti della vita terrena: Minosse era stato re sulla terra, 








(1) Per tutta questa parte vedi L. Ruhl, De mortuorum iudicio. 
Giessen, 1903 (Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten, II; em & 
2. Heît). i 

(2) Cîr. C. Lehrs, Populire Aufsdtse*, p. 303 sgg.; Rohde, /syche I 
p. 309, n. 2. 

(3) 04. XI, 567-70. 
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e continuava nell’ Ade la medesima occupazione, in 
cui aveva passato la vita. 

Ma dalle correnti orfiche e pitagoriche, riflui nella 
coscienza greca l’idea, prima incerta e confusa, di una 
sanzione morale dei fatti umani nella vita d’oltretomba. 

È un solenne carme di Pindaro, il carme destinato a 
celebrare Terone, re di Agrigento (1), quello ove dei 
misteri oltremondani si fa più splendida menzione. Il 
vittorioso eroe aveva sofferto nella vita disavventure e 
dolori; e gli era pur ora acerba la rimembranza dei 
pericoli corsi, delle ribellioni domate, del tradimento 
dei congiunti più intimi, che) egli aveva già ricolmi di 
beneficenze. Ed il poeta lo rincora, col rammentargli 
che tutte le azioni umane son giudicate laggiù, e che 
le anime dei tristi scontano colà le meritate pene; 
giacchè, arbitra inesorabile, la Necessità, sotto la terra | 
le giudica ed assegna ad esse il dovuto castigo. Ma iîn- 
vece i figli di virtù godono eternamente lo splendore 
del sole; essi che non profferirono spergiuri, che non A 
profanarono le mani di frode, dopo un triplice esperi- 
mento di vita, e cioè dopo esser tornati ad abitare | 
successivamente nei corpi umani per tre volte, ed es- 
serne usciti illibati, passano finalmente al regno di 


Crono, alle isole dei beati, ove è eterna gioia e pri- 


mavera : 


Sul beato confine 

Odi intorno spirar soavemente 

L’ aurette oceanine, 

Vedi spuntar dorato il fior nascente 





(1) Otymp. II, 56 sgg. 
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Dall’ amorosa sponda, 
Dall’ arboscel, dall’ onda ; 
E chi sen fa monili, 


E chi ne intreccia al crin serti gentili (1). 

Così, aggiunge Pindaro, si compie la volontà giusta 
di Radamanto, che siede presso Crono, il marito di 
Rea. Vivono colà Peleo e Cadmo: colà la madre stessa 
condusse Achille, dopo aver placato con le preghiere 
il cuore di Zeus. — Tra gli elementi di questa escato- 
logia pindarica importa in questo punto alcaso nostro 
quel che il poeta dice del giudizio supremo. V’'è dunque 
colà un arbitro, che giudica i fatti umani; questo arbitro 
è in un passo indicato indeterminatamente con ‘alcuno’ 
(v. 60); subito dopo è nominata l’Arazke, la Necessità, 
e poco appresso Radamanto. Sì è discusso se quel- 
l’ ‘alcuno’ sia la stessa cosa con l’Azazke, 0 con Ra- 
damanto, o diverso dali una e dall'altro, e si è data 
varia soluzione al quesito, secondo la lezione adottata 
nel testo (2). Ma per quanto riguarda Radamanto, è 
chiaro che nel carme pindarico, egli non è giudice di 
tutte le ombre. Egli abita nei campi Elisii, ed ivi siede 
accanto a Crono (v. 76), segno di speciali onoranze do- 
vute a meriti insigni. Gli eroi pervenuti alle sedi beate 


(1) Riporto questa strofe dalla traduzione del Borghi, che in questo 
punto è piena di grazia e di freschezza. 

(2) Nom. ’Avdyza, invece del dativo del nome comune dvdyzg. Cfr. 
Maass, Orpheus, p. 272; Norden, Verg. Buch VI, p. 37 n. 1. Altri in- 
tesero che quell’ ‘alcuno’ fosse Crono, o Radamanto, o un dio a bella 
posta non nominato. Il Comparetti (Zaminette or/iche, p. 7-8) mette a 
riscontro questo tis con un altro misterioso tig di una laminetta orfica 


di Thurii. 
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sono come i vincitori degli agoni, ornati il capo e le 
mani di corone; il giudice dell’agone vittorioso, è Crono 
ed ha accanto a sè il giusto Radamanto. 

Altra ragione d’ incertezza offrono i versi pindarici. . 
La colpa è ivi immaginata sulla terra o nell Ade? La 














pena è la nuova incarnazione dell’ anima sulla terra, 
o è il supplizio d’cltretomba? Il poeta aggiunge che |. 
quanti per tre volte, rimanendo nell’un mondo e nel- 
l’altro, poterono serbar l’anima pura dalle opere inique, 
quelli compirono il cammino di Zeus; sicchè par pro- 
babile che, secondo il sentimento suo, anche nell’Ade 
le anime potesser commetter muove colpe ed esserne 
giudicate (1). 
Cai 

2. Se Pindaro getta solo qua e là sprazzi e bagliori, © 
che sembran quasi squarciare il mistero, ma non illu-. 3 
minarlo, più ampi e diffusi sono invece i passi pla- 
tonici. Secondo il Fedro, dopo la prima vita terrena 
si ha il giudizio, dopo il quale alcunè anime sono man- 
date ai tribunali sotterranei, altre in un luogo del cielo, — 
ove vivono vita degna di quella che già trassero ino 
forma umana. Ivi le une e le altre rimangono mille | 
anni, finchè è loro lecito uscirne e sceglier la lor se- Si 
conda vita (2). Ma una curiosa favola narra, non senza. 
ironia, Socrate nel Gorgia (3). Egli vuole spiegare la. 
ragione per cui fu istituito il giudizio presso gl’inferi. — 
Al tempo di Crono il giudizio avveniva sulla terra; e 





(1) Cfr. Ruhl, De mi0rtu0rum iudicio, p. 3, nota 1. 
(2) Platone, Zedro, 249 A-B. 
(3) 523 A, 523 C segg. 
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gli uomini, giudicati nell’ ultimo giorno di vita eran 
mandati o alle isole beate o al Tartaro. Ma i giudici 
terreni cominciarono ad essere corruttibili, e i giudizii 
ad esser falsi ed ingiusti. Zeus succeduto a Crono; fè 
cessare tali ingiustizie. Non i vivi dovevan giudicare 
i vivi, bensì i morti i morti; nudo doveva essere il giu- 
dice, e con la pura anima osservare l’anima del morto, 
che doveva presentarsi sola e spoglia di ogni orna- 
mento. E perciò Zeus deferì il giudizio ai figli suoi; 
due dell'Asia, Minosse e Radamanto, uno d’ Europa, 
Eaco. Il loro tribunale era in un prato allo sbocco di 
tre vie: di là una via portava alle isole dei beati ed 
un’altra al Tartaro: la prima via, di cui tace l’ autore, 
era naturalmente quella, per cui si giungeva dalla terra 
al tribunale degl’inferi (1), A Minosse è assegnato in 
certo modo l'ufficio di presidenza sugli altri due giu- 
dici: egli solo ha l’aureo scettro, proprio come lo vide 
Ulisse omerico (2). Radamanto ed Eaco giudicano 
avendo in mano una verga; e quando debbon man- 
dare alcuno all’Ade, significano se paia potersi pur- 
gare delle sue colpe, o essere irreparabili i falli suoi (3). 
Le due vie, come Platone stesso spiega nella Repub- 
blica, narrando la favola di Er, sono l’una, quella dei 
buoni, a destra, e l’altra a sinistra del tribunale infer- 
nale; e i giudicati sì allontanano portando impressi i 





(1) Tgiodog designa una via che in un punto si biforca in due: 
quindi in quel punto, tre vie, Ctr. Weil, Études sur l’antig. gr., pi 67, 
nota 4. 

(2) Gorgia, 526 B. 
(3) Gorgia, ivi. 














































































































176 ll giudizio d' oltretomba. 2. 


segni delle opere compiute nella vita: i pii nel petto, 
i tristi nel tergo (1). 

Più complicato tribunale ci è rappresentato nell’ A- | 
pologia (2). Socrate si conforta col pensiero che re- | 
candosi all’ Ade, egli sarà ormai libero da quelli, che 
si dicono giudici sulla terra, e troverà colà i veri giu- 
dici, Minosse e Radamanto ed Eaco e Trittolemo e 
gli altri semidei, che si distinsero per giustizia nella 
lor vita terrena. Si è supposto che qui si accenni non 
ad un tribunale costituito per giudicare dei peccati 
umani, bensì dell’ufficio di giudici conferito tra i morti. 
a quelli che si distinsero per la loro giustizia (3). Ma. 
poichè son qui nominati i giudici tradizionali dei pec- | 
cati umani, Minosse, Faco e Radamanto, dei quali è 
ben determinato 1’ ufficio nella leggenda, bisognerà 
pensare piuttosto che si tratti dei tribunali d’oltretomba, 
e che accanto alla leggenda riguardante la sola triadi i 
famosa dei giudici (4) si sia sviluppata quest'altra, che 
ne estendeva il numero, leggenda tlella quale troviamo. 
una traccia dnche in Luciano (5). Quanto a Trittolemo, 
che nel passo dell’ Apologia platonica troviamo con- 
giunto ai tre giudici tradizionali, è da notare che. il 
suo posto ed il suo ufficio nell’Ade è dovuto al ciclo. 
delle leggende Ateniesi, giacchè Trittolemo era l'eroe 


(T 






























(1) Republ. 614. B. sg. 

(2) Apol. 41, A. 

(3) Rohde, Psycke, I°, p. 310, nota 1. 

(4) V. Diels, Siy. Zlitter, p. 40; nota; Usener, Dreiheit, in Rhein. 
Mus. LVII, p. 7. 

(5) Vera historia II, 6. 
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nazionale Ateniese, che aveva insegnato al popolo 
l'agricoltura e le leggi del viver civile; ed anzi in pit- 
ture vascolari rappresentanti 1 oltretomba la triade è 
di Trittolemo, Faco e Radamanto, con esclusione di 
Minosse (1); è da rammentare altresì che Trittolemo 
era eroe venerato nella religione dei misteri, e che di 
là appunto potè derivargli l’ufficio. che la leggenda gli 
assegnava, qual giudice dei morti, o, più probabilmente, 
giudice degl’iniziati (2); in un vaso famoso anzi, del 
IV secolo av. Cr., rappresentante una scena d'’ oltre- 
tomba, riferibile. appunto ai misteri orfici, i giudici in- 
fernali sono Eaco, Trittolemo e Radamanto, e il se- 
condo può essere riconosciuto dalla corona di spighe, 
di cui è ornato (3). 

E ad origine orfica anche ci riporta l’ altro giudice 
infernale, Eaco. Nei documenti superstiti l’ eroe egineta 
non comparisce nelle sue alte funzioni d’ oltretomba 
prima di Platone. Prima egli era semplicemente il por- 
tinaio dell’ inferno: quando l’ orfismo importò il con- 
cetto di una sanzione morale nella vita oltremondana, 
egli fu assunto al grado di giudice. Ed era indicato 
a tale ufficio, giacchè tra le sue leggende era che egli 
fosse stato arbitro in una questione tra Skirone e 
Niso, e che altra volta egli fosse stato chiamato ar- 





(1) Cfr. Rohde, Psyche, I°, 311, 1. 

(2) Giacchè per questi doveva esservi un giudizio speciale; cîr. Axzoc4. 
371. D. 

(3) È l’anfora detta Canosa-Miinchen 849; cfr. Furtwaengler, in Furt- 
waengler und Reichhold, Grieck. Vasenmalerei, p. 47. 


Pascal-—12. 
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bitro perfino tra gli dèi, La supremazia egineta sui 
mari, che cominciò dal VII secolo, diffuse queste leg- 
gende, che erano antichissime, importate forse ad E- 
gina da popolazioni locro-tessaliche, se a queste ori- 
ginariamente appartenne il mito di Eaco. E il diffon- 
dersi di cotali leggende fece sì che anche ad Eaco 
si assegnasse l'ufficio di giudice, come più tardi l’or- 
goglio ateniese reclamò per Atene un rappresentante 
nazionale laggiù, Trittolamo (1). 

Due soli giudici infernali, Minosse e Radamanto, 
conosce l’ autore dell’ Axzockos. Essi siedono dall’ altra 
parte dell’ Acheronte e del Cocito, e le anime, dopo 
aver traghettato questi fiumi, si presentano davanti 
ad essi. Quel luogo è detto Cazzo della verità, giacchè — 
alle anime non è possibile dir la menzogna, quando 
i giudici chiedono a ciascuno conto della sua vita e: 
delle sue opere (2). 





(1) Sulla%leggenda di Eaco vedi Rein Ed. De Aeaco guaestiones my- 
tholozicae, Helsingfors, 1903, e Id. Aiakos in der Unterwelt. Sagenge- 
schichtliche Untersuchungen ueber Aiakos (Acta Societatis  Scientiarum | 
Fennicae, Tom. XXXII) Helsingfors 1907. (cfr. A. I. Reinach, in eve 
de l° histoire des relizions, Juillet-Aotùt 1908, p. 140). 

(2) Axiochos (pseudoplatonico) 371, 2. Due giudici infernali, Minosse 
e Radamanto, conosce anche Tertulliano (450%. cap. 22), che oppone 
il vero giudice, Cristo, a questi pretesi giudici, voluti dai demoni se- 
cundum consensum Platonis et poetarum. Secondo una favola rammentata 
da Agostino (Cw. Dei XVIII, 12), Xanto re dei Cretesi rapì Europa 
e ne ebbe figliuoli Radamanto, Sarpedonte e Minosse. Eusebio nel Ckro- 
nicon al luogo di Xanto nomina Asterio: ma la leggenda più comune, 
rammentata da Agostino stesso (I. cit.) è che fossero figliuoli di Europa 
e di Giove. 
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3. Abbiamo accennato all'origine orfica dei giudici 
infernali. In tre laminette orfiche di Thurii (timpone 
piccolo) sono indicate con nomi simbolici le divinità, 
cui l’anima si presenta, per essere accolta tra i cori 
immortali. Ivi si legge: < Io pura d’infrai puri vengo 
a voi, o Regina degl’inferi, o Eukles, o Eubuleo, e 
voi altri Dèi immortali » (1). S'intende che questi non 
sono i giudici: sono le supreme divinità del mondo 
infero. La Regiza è, com'è noto, Persefone; Eukles, 





come ha mostrato il Buecheler (2) con una glossa 
esichiana, è Hades: e ad Hades anche solitamente e- 
quivale il nome Eubuleo (3); si potrebbero sospettare nei 
due nomi significate le divinità di Hades e di Plutone; 
il Comparetti (4) vede in Eubuleo il nome simbolico 
del Dioniso orfico, Zagreus o Iackhos. Comunque sia, 
quelle parole sono certamente: una formola, per dir 
così, di riconoscimento, dell’ anima del defunto, che si 
presenta alle divinità infere. Invece dei nomi terribili 
di quelle divinità, sono adoperati nomi eufemistici 
(Eukles = ben nomato; Eubuleo = ben consulto), a 
quella guisa che nell’ uso comune eran chiamate Eu- 
menidi le Furie. « Con questa formola, dice il Com- 
paretti (5), il morto si dichiara iniziato e appartenente 
alla religione dei fefaxyevpévor, purificati tutti, come ei 





(1) Comparetti, Zamzinette orfiche, p. 25. 
(2) AQeinisches Museum, XXXVII, 332. 
(3) Rohde, Psyceze I, 207. 

(4) Comparetti, Zaminette orfiche, p. 25. 
(5) Comparetti, 4. c. 





sn’ ei 
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pure, dal peccato originale e da ogni altra macchia, 
per la pratica e l’osservanza dei xe0appot e di quante 
aedetat, riti e cerimonie espiatorie erano dettate dalla 
regola di loro religione >. Qui di giudizio infernale 
non è parola; nella laminetta della terza tomba di 
Thurii è fatto dire all'anima che essa ha pagato la 
pena di non giuste opere, e che poi la Moira l’ha 
domata e la folgore l’ha inaridita; ed ora essa viene 
supplice alla veneranda Persefone, perchè voglia be- 
nignamente mandarla alle sedi dei beati. Si tratta forse 
di un'antica colpa originale, da cui le anime degl’ ini- 
ziati escono purificate; e la pena fu il ciclo doloroso 
delle esistenze mortali, dalle quali ora l’ anima è libe- 







rata per sempre (1). 
Mai 

4. Come abbiamo visto, Platone aveva congiunto 
ai giudici quanti tra i semidei vissero giustamente (2); 
ma egli non era disceso più giù dei semidèi. Quanto 
invece si procedesse su questa china mostra un epi- 
gramma funerario trovato a Gizeh, e che può appar- | 
tenere al III o II secolo av. Cr. Ivi si finge che il 1 
morto stesso parli al viatore e gli annunzi che egli | 
ora siede sul seggio insieme con Minosse presso is 
pii (3). Ov' è da notare anche che qui il giudizio ave 
viene ‘ presso i pii’, cioè nelle isole fortunate; ivi in- 
fatti poneva la sede dei giudici la tradizione neopla- 
tonica; e Porfirio riporta un carme in onore di Plotino, 





(1) Cfr. Comparetti, 09. c. p. 26, n. 3. 
(2) Apol. 41 A. 
(3) Th. Reinach, Revue des études grecquess 1903, P. 182. 
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nel quale è detto che Plotino si reca a trovare Minosse, 
Radamanto ed Eaco alle isole dei beati, non perchè È 
di lui facciano giudizio, bensi perchè egli possa viver 4 
colà felice (1). Anche l'oratore Temistio nell’ orazione 
funebre dedicata al padre, rappresenta nei Campi Elisii 
il giudizio dei morti (2). È 

Per quanto riguarda l'ufficio di giudice che l’autore 
del citato epigramma greco attribuisce a Sosibio ac- 
canto a Minosse, sarà forse non inopportuno ricordare 
che anche nelle credenze cristiane fu poi che i giusti 
nel giorno finale facessero sentenza degl’ ingiusti : così 
troviamo negli evangelii di Matteo e di Luca e nella 
prima lettera ai Corintii (3). 

E questo medesimo concetto si può ravvisare, se " 
non esplicitamente dichiarato, almeno adombrato, in 
una iscrizione latina. Ivi un marito si rivolge ai Mani, 
per far loro fede della bontà e pudicizia della sua 
consorte: Qualis enim fuerit vita, quam deinde pudica, 
Si possem effari cithara suaderem ego, Manes (4). Onde 
parmi potersi trarre che i Mani, cioè le anime dei de- 
funti, secondo il suo pensiero ne dovessero essere 
giudici; egli vorrebbe, quasi novello Orfeo, persuaderli 
con la potenza della sua cetra. 

Turno, prima di lanciarsi alla prova suprema e fatale, 
invoca i Mani, ad essi protestando che egli non di- 


(1) Porfirio, Vita P/otini, cap. 22. 

(2) Orat. XX, p. 234 C, Dindorf. 

(3) Matt. 19, 28, Luca 22, 30; I Ad Corinth. 6, 2, 3. 
(4) GEL: IL 758 
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scenderà laggiù colpevole di viltà o indegno degli avi 
suoi: 
Vos o mihi, Manes, 

Este boni, quoniam Superis adversa voluntas, 

Sancta ad vos anima atque istius inscia culpae 

Descendam, magnorum haud unquam indignus avorum (1). 

Singolare immaginazione si trova in Silio Italico, e 

tale quale bene si conveniva ad un poeta dell’ età im- 
periale, e che conosceva gli abbominii e le infamie 
della tirannia. Presso allo stagno di Cocito, ove sono 
fieri augelli ed avoltoi e gufi e strigi con le penne 
intrise di sangue, ed Arpie, siede sur un suggesto il 
consorte della Giunone Infernale, cioè il re stesso de- 
gl’ Inferi, Plutone, e giudica le colpe dei tiranni. Questi 
stanno davanti a lui incatenati, e tardi si pentono della 
loro colpa. Errano intorno le Furie e le Pene. Le 
ombre, che nella vita terrena, han sofferto sotto la 
loro tirannia, ora li insultano; ciò che non era lecito 
ad essi vivi, ora è lecito finalmente! E segue 1’ enu- 
merazione delle terribili pene; l’uno è legato ad una 
rupe, l’altro spinge un macigno sul monte, l’altro è. 
Îlagellato dalla Megera (2). i 


Pat 


5. Secondo due passi di Eschilo è lo stesso gran 
dio degl inferi, Hades, che decide la sorte delle a- 
nime (3); mentre, secondo una leggenda raccolta da 





(1) Aen. XII, 646 sgg. 
(2) Punic. XIII, 595-612. 
(3) Zum. 273; Suppl. 230. 
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Platone, Hades ha ufficio di revisione e di controllo 
sulle sentenze dei giudici infernali (1). Del resto 1 uf 
ficio di emanare le fatali sentenze era stato e continuò 
ad essere affidato ora all'una, ora all'altra di queste 
mitiche figure. Nella seconda Olimpica di Pindaro (2) 
Kronos e Rhea presiedono il tribunale; nel famoso 
monumento di Vibia, di cui più volte abbiam discorso, 
gli arbitri della sorte delle anime sono Dispater ed 
Haeracura, cioè “Hoa Kospa, la Zuno Inferna di Vergilio, 
la Zuno Averna di Ovidio, la /uno Stygia di Stazio (3). 

Anche nel Cu/ex pseudovergiliano (4) l’anima del 
moscerino è chiamata a comparire davanti all’ infernale 
giudice, che ivi però è Minosse, solo arbitro della sua 
‘ sorte; è alle soglie del Tartaro, sulle rive del Flege- 
tonte: le Furie conducono dinanzi a lui le anime e le 
costringono alla confessione fatale. 

Nel loro ultimo viaggio le anime sono accompagnate 
da demonî, secondo il Fedone platonico (5). Ma Eschilo 
fa che le Erinni stesse traggano i colpevoli all’Ade (6), 
perchè di essi si faccia giudizio; e Luciano invece rap- 
presenta Tisifone, che li trascina innanzi al tribunale 
di Radamanto (7); mentre nel monumento di Vibia i 





(1) Gorgia LXXIX. Cîr. Weil, Études sur l'antiquité grecque, p. 67. 

(2) In un frammento di Pindaro l'ufficio è attribuito a Persefone 
(fr. 4, p. 223 Christ). 

(3) Verg. Aen. VI, 138; Ovidio, Met. XIV, 114; Stazio, 7%eb. IV, 
528. Cfr. Maass, Orpheus, p. 220 segg., ed ivi note. 

(4) V. 376. 

(5) Zedone 107 D. 

(6) Eumenidi, 267 sgg. 

(7) Catapl. 23 e 25. 
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duci sino al soglio del padre Dite e di Giunone Infera 

sono Alcesti ed Hermes (1). 

x Ca 
6. Condotte innanzi ai giudici le anime son fatte 
dispogliare, affinchè tutte appaiano le loro colpe, im- 
presse quasi come cicatrici sul corpo. Dipoi, fatto il 
giudizio, i giudici impongono le stimmate sulle anime 
dei giudicati: sul petto a quelli che son mandati ai 
campi elisii, sul tergo a quelli che son ricacciati giù 
nel Tartaro (2). E mille anni dura questa nuova con- 
dizione delle anime, prima che esse rientrino in corpi 
mortali e siano assunte a novella vita (3). Tale, nelle 
sue linee generali, la leggenda del giudizio d’ oltre-_ l 
tomba, della quale più copiose testimonianze troviamo 
in Platone. Nè di gran lunga differisce la leggenda 
in Plutarco, colà dove narra del prodigioso viaggio di 
oltretomba di Arideo Cilicio; ivi però dei nomi dei | 
giudici non si fa menzione, ma ministre della eterna 
giustizia sono Adrastea, Pena e Dike (4). Non molto 
frequente si trova presso altri scrittori (5) la menzione 
del giudizio e dei giudici infernali; frequentissima è 
nei dialoghi lucianei, nei quali anche qua e là si rav- 





(1) Cfr. Maass, Orpheus, p. 219 sgg. ed ivi stesso (p. 222 nota 31, È 
p. 223 nota 33 e p. 227) quel che è detto di altri duci del viaggio 
infernale. 

(2) Platone, Re. 614 C. Cfr. Proclo a ep. 1. c. (Il p. 150). 

(3) Republ. 615 A; cfr. il Fedro platonico, 249 B. 

(4) De sera numinis vindicta 563 D— 566 F. 

(5) Porfirio, Temistio, Giuliano, Diodoro, Apollodoro, Filostrato, titoli 
sepolcrali; cfr. Ruhl, 05. c. p. 34-42. Cfr. pure Cratino, framm. 11 dei Xel- 
(Meineke), Aristot. A%e. XLVI, 244; Demosth. De corona $ 127. | 
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visa lo sforzo di rappresentare il giudizio infernale se- 
condo le norme procedurali dei Greci; ma i giudici 
Minosse e Radamanto (Eaco non è nominato qual 
giudice), il viaggio sino al loro tribunale, le stimmate 
dei loro peccati, la sorte degli’ Elisii riserbata a quelli 
che vissero filosofando, quasi tutti insomma i parti- 
colari della rappresentazione sono di derivazione plato- 
nica (1). Gli scellerati tratti al giudizio di Minosse sono 
legati da catene perchè non fuggano, mentre i pii dei 
campi elisii son cinti da serti di rose. Dinanzi al Tri- 
bunale si presentano gli avvocati di accusa; e dopo 
l'accusa il giudice concede la parola alle anime, per- 
chè si discolpino, e sente i testimoni. Ma nè di quelle 
accuse nè di quelle difese si fida il giudice, che fa 
dispogliare le anime ed esamina i segni e le cicatrici 
impressevi (2). 1 

Come in Luciano il giudizio infernale è rappresen- 
tato secondo le forme della procedura greca, così presso 
gli scrittori romani è evidente l’immagine dei tribunali 
romani. Poco si può trarre dagli scarsi accenni di O- 
razio e di Ovidio (3); ma nella descrizione del mistico 
viaggio di Enea, Vergilio fa pur menzione del tribu- 
nale infero (4). Minosse e Radamanto sono in due 


(1) Luciano, Dialog. mort. XXX; Menifp. cap. 10, 13, Catadl. 13, 
18, 23, 25, 26, 28; Ver. hist. II, 6. 

(2) Così fa nel Catap2us Radamanto, innanzi al cui tribunale le anime 
son tratte da Tisifone, e il banditore Hermes le chiama ad una ad una 
dinanzi al giudice. 

(3) Orazio, Carm. II, 13, 22; IV, 7, 21; Ovidio, Metam. XIII, 25. 

(4) Aen. VI, 426 sgg. 
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luoghi distinti, ed ivi esercitano il loro inesorabile uf- 
ficio. Minosse giudica di quelli che per falsa accusa 
furon dannati a morte: laggiù, agl’ inferi, si rifà il giu- 
dizio, Minosse è il guaesitor, presiede cioè alla guaestio, 
al processo, e se li riconosce innocenti dà ad essi sedi 
appartate. Minosse per istituire i singoli processi, trae 
a sorte i suoi giudici, agitando l’ urna, e poi cita le 
anime a giudizio (1). Tutta questa parte, ove regna 
Minosse, è una specie di antinferno, un luogo desti- 
nato a quelli che perirono di morte immatura, infanti 
strappati dal seno stesso della madre, ed altri spenti 
di acerba morte, e presso di essi i dannati per falsa | 
accusa; più in là la via si divide in due rami, e quello 
a sinistra porta al Tartaro, al regno di Radamanto, 
che castiga i peccati di coloro che poterono sfuggire 
alle pene terrene; Tisifone col suo fiagello li percuote; 
ed agitando con la sinistra i serpenti, chiama le Furie 
sorelle (2). Ov'è da osservare che anche altri scrittori 
latini danno alle Furie l’ ufficio di costringere i rei a 
confessare le loro colpe (3). 

Un vero dibattito giudiziario secondo il procedimento 
romano è quello rappresentatoci nell’ ultima elegia di 





(1) Aen. VI, 423 sgg.: 
Nec vero hae sine sorte datae, sine iudice sedes; 
Quaesitor Minos urnam movet: ille silentum 
Consiliumque vocat vitasque et crimina discit. i 
Cfr. su questo luogo Norden, Verg. Buck VI, p. 11 sg., Dieterich, — 
Nehyia, p. 151 sgg. ; 
(2) Aen. VI, 566-572. 
(3) Culex, 377 (Poenae, Furiae); Marziale, X, 5. 
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L'ombra della defunta non sa se il giudice sarà il 
pater, cioè Dis pater, il re del regno infernale, oppur 
saranno Eaco e Minosse (1); ma si presenta innanzi al 
tribunale a difendere essa stessa la sua causa; ed im- 
preca a sè stessa, se non affermi il vero, la pena delle 
Danaidi (2). E così narra la sua vita tutta percorsa 
puramente senza macchia alcuna. Dopo la perorazione, 
chiama i suoi testimonii, ed augura ai suoi onesti co- 
stumi il premio agognato (3). V’è anche accenno alla 
estrazione a sorte dei giudici, secondo il costume ro- 
mano (4), mentre dalla tradizione letteraria greca è 
tratto l’accenno alle Furie (5), che si incontrano anche 
altrove in Properzio, a proposito appunto del giudizio 
infernale (6). 

Questi medesimi elementi tradizionali si ritrovano 
qua e là nelle tragedie di Seneca (7), compresovi quello 
così caratteristico del guaesitor Minosse, il giudice che 
presiede al dibattimento (8); e nel famoso Zudus per 
la morte di Claudio la scena è descritta nei partico- 
lari (9): l’imperatore è condotto da Pedone Pompeio 
innanzi al tribunale di Eaco, che presiedeva a un di- 


(1) Cfr. il v. 18, e i vv. 19 e 21 (ZZezia IV, II). 

(2) Vv. 27-28. 

(3) Vv. 99-102. 

(4) V. 20; cfr. Asconio, #2 Mil. p. 34, 21, ed. Kiessling-Schoell (a 
proposito della sorzz/10 iudicum). 

(5) V. 22: Zumenidum intento turba severa foro. 

(6) II, 20, 29 (Erinyes). 

(7) Herc. fur. 727 segg. Herc. Oet. 932 sgg. 

(8) Agam. 23 sg. 

(9) Cap. XIV. 
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battimento di assassinio. L’atto di accusa contro Claudio 
è terribile: trenta senatori uccisi, dugento cavalieri 
romani, dugento ventuno semplici cittadini. Comincia 
ad agitarsi la disputa tra l’ accusatore e il difensore. 
La sentenza di Eaco infine è una specie di condanna 
alla pena del taglione; egli dovrà soffrire quel che ha 
fatto ! (1) 










va 






7. Dell’infernale giudizio troviamo naturalmente men- 
zione o accenno molto spesso qua e là presso altri 
scrittori latini; ma senza tali caratteristiche, che meri- 
tino una speciale trattazione \(2). Noteremo invece che 
accanto a questa leggenda, che con varietà più o meno. 
notevoli abbiam visto trasportata dal mondo greco al 
romano, un’altra affatto diversa se ne ravvisa, men 
diffusa, ma pur costante da secolo a secolo, e che al 
cadere del mondo pagano venne a trovarsi poi in in- 
timo accordo con le idee del cristianesimo. Secondo 
tale leggenda il giudice non era Minosse o Eaco o 
Radamanto, bensì Zeus istesso. In alcuni luoghi la di- | 
vinità di Zeus è meglio ancora determinata: si tratta 
cioè dello Zeus infero, lo Zeus stigio; ma non è lecito 
trarre a tal figura divina tutti i passi, nei quali è no- 



















(1) Di tal concetto della pena troviamo anche altrove menzione presso 
gli antichi; cfr. Platone, Zegg. IX, 872 E; Seneca, Merc. fur. 735 ecc. 

(2) Cic. Zusc. I, 10; Stazio, Zeb. IV; 525 sgg. VIII, 21 sgg., 102 
sg. XI, 570; Silvae II, 3, 13 sgg.; Claudiano V, /z Axfn. II, 456 
sgg.; apt. Proserd. I1 (XXXV), 302 sgg.; ecc. Accenni ironici ad Eaco 
e a Radamanto si trovan presso Giovenale I, 10; XIII, 197. 
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minato semplicemente Zeus, ed in alcuni passi anzi 
tale interpretazione è senz’ altro da escludere. 

Nelle Supplici (1) Eschilo fa che Danao solenne- 
mente affermi che anche nell’Ade v è qualcuno che 
giudica le colpe commesse nella vita, v'è un altro 
Zevs che amministra la giustizia; e nelle Ewmeni4? dice 
che il grande Ade laggiù nei regni sotterranei è il 
giudice dei mortali e tutto osservando segna ogni colpa 
nel libro della giustizia (2). « L'altro Zeus » del primo 
passo e il «grande Ade» del secondo sono evidentemen- 
te lo stesso dio; lo Zeus Stigio o Plutone, che esercita 
quindi direttamente la giustizia nel regno suo e tien 
registro di tutte le umane colpe. Ma Euripide (3) af- 
ferma che neppure tutto il cielo basterebbe a Zeus a 
scrivervi sù le colpe dei mortali, nè egli, osservandole, 
a mandar giù la pena a ciascuno: ov'è evidente che 
si accenna ad una credenza diversa, e che cioè dal- 
l'alto dei cieli Zeus osservi le colpe dei mortali e le 
segni sul suo registro e decreti le pene (4). Presso 
altri poeti troviamo menzionati altri mezzi, che valgono 
a Zeus per conoscere le umane colpe. Già presso E- 
siodo (5) è Dice che, assidendosi presso il gran padre 
Cronide, gli annunzia le ingiustizie umane, perchè egli 





(1) V. 220 seg. 

(2) V. 269-271. 

(3) Framm. 506 Nauck® (Melanipfe). 

(4) Cfr. anche Zenob. IV, 11; Diogen. V, 95, 2 proposito del pro- 
verbio : « Zeus troppo tardi guardò sulle sue tabelle », per indicare la 
tardiva giustizia di Zeus. V. pure Diogen. III, 2; Schol. Ven. B. ad ZZ. 
I, 175; Luciano, de merc. cond. 12. 

(5) Of. e giorni 256-260. Cîr. anche Esichio, s. voce oxuTAA OI. 
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le punisca; nell’inno callimacheo @ Cerere (1) è Nemesi 
che scrive sul registro le colpe; nelle Dionisiache di 
Nonno è Adrastea (2); presso Babrio (3) son Cora e 
Plutone, presso Plauto (4) sono Arturo e le altre co- 
stellazioni, che di notte si aggirano nel cielo tra gli dèi, 
e di giorno si aggirano tra i mortali, per rapportare 
poi a Giove, scritte sopra alcune tavole, tutte le cattive 
azioni umane e sopra altre tavole tutte le buone. Così 
restavano, ahimè, ignorati tutti i peccati e tutti i delitti 
notturni, i più numerosi, ed i peggiori!l—Anche nella 
cosidetta Apocalissi di Paolo il Sole e le stelle hanno 
questo ufficio, di annuziare a Dio i peccati umani, ed 
un angelo porta il libro fatale della divina giustizia (5), 
libro del quale si trova altresì menzione e nel vecchio 
e nel nuovo Testamento (6). Due poeti romani dell'età 
imperiale tornano all’ antica concezione eschilea del 
Giove Stigio giudice delle anime. Secondo Silio Ita- 
lico (7), Plutone assiso sul suo soglio giudica i delitti: 
stanno dinanzi a lui legati i rei; e vanno intorno errando 
le Furie e le Pene. Così in Valerio Flacco, che nella 





(1) V. 53 sgg. 

(2) L 481. 

(3) Fav. 75 Crusius. 

(4) Rudens 6-21. Il modello greco era qui Difilo. 

(5) Ed. Tischendorf, p. 36, 38, 47. 

(6) Mos. 2, 32, 32; Dan. 12, 1; Ps. 69, 29; Luc. 10, 20; Ad. Phil. 
4 3; Apoc. Ioh. 3, 5: 13, 8; 17, 8; 21, 27, Zestamentum Abrahe in 
Texis and Studies Il, 2, p. 90. Traggo queste citazioni da Ruhl, De 
mortuorum iudicio, p. 72-73. ; 

(7) Pun. XIII, 601-604. "i 
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dipintura del mondo infero segue il modello vergiliano; 
ma aggiunge alcuni particolari: le anime degli uccisi si 
recano innanzi al tribunale di Giove Stigio e pronun- 
ziano l'accusa contro gli uccisori; Giove accompagnato di - 
da una sola Furia le rimanda alla Terra, per punire vf 

i colpevoli (1). 
Nel monumento di Vibia è rappresentata la defunta, 
| che da Mercurio e da Alcesti è tratta innanzi al trono 
di Dis Pater e di Aeracura, regina del mondo infero; 
e tre Zzfa, divinità corrispondenti alle Parche, si av- 
vicinano al tribunale e son forse quelle che pronun- 
ziano il giudizio (2). Invece nell’urna mortuaria di un 
maestro Rodiese (3), del principio del secondo secolo, 
la divinità punitrice è Nemesi. E un antico ignoto poeta 
comico greco ha orrore di nominare il terribile dio, cui 
è affidata la vendetta: « V’è un giudizio nell’Ade, e 
lo farà un dio, che tutti signoreggia; il cui nome è 
i terribile, nè io il pronunzierò...> (4) Ed ancor più 
È indeterminato è il passo di un antico poeta Aristone (5) 
circa gli dèi e la provvidenza divina. Ad un perso- 
naggio che osserva, i probi essere oppressi da miserie 
ed invece i tristi fiorire di prosperità, un altro fa no- 
tare che ciò avviene nella vita presente, ma che in- 





(1) Argon. II, 378-387. 

(2) Cfr. Maass, Org%eus, p. 209 sg. 

(3) Cîr. Hiller von Gaertringen e C. Robert, in Hermes 37 (1902), 
p. 137 sgg.; Rubl, of. c. p. 97: 

(4) Koch, Com. att. fragm. Il, p. 539. A 

(5) Il poeta tragico ? cîr. Laerzio Diog. VII, 2, 9. Il passo è citato 
da Teofilo, 44 Autolyc. I, 5. 
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vece bisogna guardare ben lontano, al rivolgimento 
delle cose: « Anche per quelli che vivon santamente 
v'è un tribunale e per i malvagi v'è la giusta pena. «di 
Nulla avviene senza provvidenza » ! È una voce pa- 
gana, ma che sembra quasi annunziare il cristianesimo, 
ed anticiparne le speranze consolatrici. 


n MT RT 


Xx. 


L’ eternità delle pene e il riposo dei dannati. 


1. Il viaggio senza ritorno. —2. Le pene eterne del Tartaro. — 3. Ac- 
cenni satirici ad una fine dei tormenti infernali. — 4. Il riposo dei 

‘ dannati, mentre canta Orfeo. — 5. Il riposo dei dannati nell’ inferno 
cyistiano. 











1. Come è eterna la notte del Tartaro è eterno an- 
che in esso il soggiorno delle ombre. ox est perpetua 
una dormienda (1), rammenta alla sua amata Catullo. 
E Properzio: Nox tibi longa venit nec reditura dies (2). 
Nè di là è possibile alcun ritorno. Qui nunc it per iter 
tenebricosum IHluc unde negant redire quemquam (3) dice 
del passero della sua Lesbia Catullo. L’ Orco è 20n 
exorabilis auro, secondo Orazio (4), e perciò appunto 
Caronte non volle per oro ricondurre indietro Prome- 
teo (5); neppur Diana potè liberare il pudico Ippolito, — 
neppure Teseo potè rompere i ceppi al caro Piritoo (6). 

Questi passi, che rammentano i vani tentativi di al- 
cuni dèi di risuscitare i loro prediletti, sono verisimil- 
mente riproduzioni o imitazioni di poeti greci. E nella 
letteratura greca anche si trova spesso il pensiero che 


— 


(1) Vi 7. 

(2) II, 7, 24. 

(3) IIL 11-12. 

(4) Epist. II, 2, 179. 

(5) Carm. II, 18, 34-35- 
(6) Carm. IV, 7, 25-28. 
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dal mondo di là non sia possibile il ritorno. Quando 
tutti i fili fatali sono spezzati e quando il flutto Ache- 
rontèo ha sommerso il defunto, niuna potenza divina 
può richiamarlo nel mondo della luce. Così Afrodite 
voleva risuscitare Dafni. «< Ma tutti i fili, dice Teo- 
crito (1), eran caduti dalle mani delle Moire, e Dafni 
andò alla corrente. Il flutto si richiuse sopra quel gio- 
vane caro alle Muse e non inviso alle Ninfe >». Il solo 
Adone ha facoltà di andare all’ Ade e tornare di là 
ogni anno. Così fa dire Teocrito istesso alla famosa 
cantatrice, che nella festa siracusana delle Talisie in- 
tona il canto di Adone (2): « Tu vai, o caro Adone, 
di qua verso l’Acheronte, solo, come dicono, dei se- 
midèi. Nè Agamennone questo ottenne, nè Aiace, il 
grande furioso eroe, nè Ettore, il più venerando tra 
i venti figliuoli di Ecuba, nè Patroclo, nè Pirro reduce 
da Troia, nè quanti primamente furono Lapiti e Deu- 
calioni, nè i Pelasgi, capi di Pelopidi e di Argivi >. 
Gli stessi Celesti sono consci della impossibilità che 
| Persefone rimandi alla luce un abitatore dei regni bui. 
Quando Reso cadde per mano di Diomede (3), la 
Musa si propose di pregare Persefone che lo volesse È 





restituire; ma si rassegnava a farlo vivere nascosto | 
negli antri dell’argentifera terra, come Licurgo, il sano 
cerdote di Bacco, che abita la rocca Pangea, venerato x 
dagl’iniziati (4). 





(1) Zdillio I, 136-139. 

(2) Zdillio XV, 136 sgg. 

(3) Omero, Ziade X, 434 sgg.; Verg. Aen. I, 469 sgg. 
(4) Reso, 963-973. 
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2. Come dall’Ade niuno può più uscire, così eterne 
sono le pene del Tartaro. « Non vi sarà una seconda 
morte che ponga termine alle pene di questa morte: 
non vi sarà alcun’ora che poriga termine a sì grandi 
mali » (1). Eternamente, secondo Vergilio (2), l’avoltoio 
rode il fegato del dannato, nè v’ è riposo per quelle 
fibre ognora rinascenti. Nella famosa sua ultima elegia 
Properzio fa che l'ombra di Cornelia invochi a sè pro- 
pizii gli dèi del regno tenebroso, e preghi che abbian 
posa i consueti supplizii dei dannati, quando essa par- 
lerà innanzi al tribunale degl’ inferi: Sisifo sia allegge- 
rito del suo macigno, taccia la ruota di Issione, l’acqua 
fallace sia attinta da Tantalo; nè Cerbero violento si 
scagli quel giorno sulle ombre (3). Si tratta di una 
preghiera di propiziazione, nella quale è stata aggiunta 
la parte che riguarda i supplizii famosi a quella più 
comune, che invoca clementi le potenze infernali al 
nuovo abitatore dei regni bui. Vedi ad esempio la 
preghiera del coro nell’ Ediso a Colono (4): « Oh sot- 
terranee Dee e tu, corpo dell’invitta belva, di cui è 
fama perenne che su codeste porte frequenti d’ ospiti, 
stai accovacciato e ringhi, re degli antri, indomabile 
custode dell’ Ade. Essa belva, o figlia della Terra e 
del Tartaro, prego receda per l’ ospite che muove agli 
infernali campi dei morti: te quindi invoco, te che per 
sempre addormenti >. 


(1) Zbis, 195-196. 

(2) Aen. VI, 598-99. 
(3) Z%eg. IV, 11, 23-28. 
(4) Vv. 1570-1578. 
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3. Ad una fine dei tormenti di questi sciagurati è ac- 
cennato in quello strano componimento ovidiano /%s, 
nel quale sono augurate ad un ignoto nemico tutte le 
pene e tutti i tormenti, che la fantasia eccitata pote va 
escogitare. Il componimento è, come si sa, una imi- 
tazione da Callimaco, ed è probabile che al modello 
callimacheo risalga anche questa parte del poemetto (1). 

In essa dunque il poeta annunzia che Eaco, il giu- 
dice del regno sotterraneo, trasferirà nel nemico ma- 
ledetto tutti i tormenti degli antichi dannati; agli anti- 
chi Mani quel nemico sarà causa di quiete, e Sisifo a 
lui affiderà il pesante macigno, a lui Issione la celere 
rota; egli indarno tenterà di toccare i rami e le acque, 
egli pascerà il vorace augello. Il qual passo ne ri- 
chiama al pensiero un altro, ove del possibile riposo 
di questi dannati è fatta menzione con un intendimento 
del tutto satirico. In quella feroce satira sulla morte 
di Claudio, che è attribuita a Seneca, è detto che i 
giudici infernali disputavano qual genere di pena a 
Claudio si convenisse; e chi osservava che Tantalo, a- 
vrebbe finito per morire di sete, se non gli si fusse 
portato soccorso, e chi pensava di alleviar Sisifo del 
suo macigno. Ma si deliberò di non congedare alcuno 
di questi veterani, affinchè neppur Claudio potesse spe- ; 
rar mai nulla di simile! (2). 








(1) Vv. 191 sgg. 
(2) Seneca, Apocol. 14. 
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4. Eppure anche nel mito e nella tradizione poetica 
era che una volta ebbero tregua tutti i dannati del- 
l'inferno dai loro affanni eterni; e fu quando Orféo si 
recò nel mondo sotterraneo. Alla magia del suo canto 
si andarono adunando le tenui ombre, attonite a sen- 
tirlo, e le case della Morte e gl’intimi penetrali del 
Tartaro rimasero silenti, e le Furie ascoltarono intente, 
e Cerbero trattenne la triplice bocca, e si fermò la 
rota di Issione. La breve efficacissima descrizione è in 
Vergilio (1), da cui attinse probabilmente Ovidio (2). 
Allora primamente, questi dice, le guance delle Eu- 
menidi furono inondate di lagrime. Questo mito diè 
propizia occasione per esaltare i vanti della lira (3), e 
per rammentare che sotto il tocco delle dita di Orfeo 
essa potè domare anche Cerbero e rasserenare il volto 
di Issione e di Tizio; giacchè se Ovidio rappresenta 
tutte queste figure infernali piangenti per commozione 
al canto di Orfeo, Orazio invece ce le rappresenta liete 
per un momento e consolate (4). 





(1) Georg. IV, 481-484. 

(2) Metam. X, 41-46. 

(3) La lira era propriamente un funebre strumento, come quella che 
consolava di grate armonie il sonno eterno d’ oltretomba. Perciò essa 
figura sopra bassorilievi sepolcrali (v. ad es. Stockelberg, Graeber der 
Hellenen tav. 2; Kehulé, Z%eseion, n. 245), ed è rappresentata tra le 
mani di personaggi che assistono a funebri scene sopra alcuni vasi italo- 
greci (Gerhard, Ges. akadem. Abhandlungen tav. 1; Annali dell’Inst. 1864, 
tav. OP; Dubois-Maisonneuve, /ntrod. è Za peint. des vases, tav. 39; 
Miiller und Wieseler, Denkm. der alt. Kunst, I, tav. 56, n. 275°. 

(4) Carm. III 11, 21-24. 
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Quin et Ixion Tityosque vultu 
Risit invito, stetit urna paulum 
Sicca, dum grato Danai puellas 
Carmine mulces. 


Una diffusa descrizione della mitica scena si legge 
in un poeta molto tardivo, ma che degli antichi fu 
studioso imitatore, Severino Boezio (1). Orfeo che si 
presenta all'inferno per amore di Euridice, implora col 
canto i signori delle ombre. Rimane attonito e rapito 
alla dolcezza nova del canto il trigemino portiere; le 
dee ultrici dei delitti già inondano le guance di la- 
grime; non più la rota veloce fa precipitar giù Issione; 
Tantalo sitibondo non cura più le onde, l’ avoltoio non 
dilania più il fegato di Tityo. Finalmente il signore 
delle ombre fu mosso a pietà. Siamo sconfitti, egli 
disse. Concediamo al marito la compagna sua, redenta 
con la dolcezza del carme. Ma mentre egli starà per 
lasciare il Tartaro, gli sia vietato volgere gli occhi in- 
dietro a riguardarla. Ma, ahimè, chi può dettar legge 
agli amanti? L'amore è più forte legge a sè stesso | 

Pal 

5. Così l’ Inferno pagano ebbe la sua leggenda del 
riposo dei dannati. E l’ ebbe anche l’ inferno cristiano. 
Fu leggenda gentile, timidamente diffusasi, come ha 
mostrato con la sua consueta dottrina il nostro Arturo 
Graf (2).In quello strano racconto medievale che è la 


Visio Pauli, è narrato dell'atto clemente di Cristo, che 


(1) Cons. philos. INIL 12. uo 


(2) /l riposo dei dannati in Miti, leggende e superstizioni del Medio 
Evo, I, p. 241 e sgg. 
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scende dal cielo incoronato, e indotto dalle ferventi 
invocazioni di Michele e Paolo, visitatori del doloroso 
regno, e di migliaia e migliaia di angeli, concede ai 
dannati un breve riposo (1). È un racconto che ha 
origini più remote: giacchè nell’ Apocalisse di Paolo, 
del IV secolo, già è parola della clemenza di Cristo, 
che, per intercessione appunto dell’ apostolo, rompe la 
ferrea legge della pena eterna, e concede ai reprobi 
la requie dei loro affanni, nel giorno anniversario della 


sua resurrezione; ed intorno a quel medesimo tempo 
Prudenzio cantava (2) che, quando ricorre annualmente 
il giorno, nelquale Cristo ascese dagli stagni di Ache- 
ronte al regno dei cieli (3), 


l Marcent suppliciis tartara mitibus, 
Exultatque sui corporis otio 
Umbrarum populus, liber ab ignibus, 
Nec fervent solito flumina sulphure. 


{ (1) Circa la leggenda della discesa di Cristo all’ Inferno e i suoi ri- 
Î : flessi nella mitologia orientale, mi è caro citare il lavoro del prof. C. 
| Vitanza, Za leggenda del Descensus Christi ad Inferos, Nicosia, I911I. 
| (2) Cathemer. Inno V. 
! (3) A. proposito del riposo dei dannati procurato da Orfeo e di quello 
decretato da Cristo, credo opportuno mettere in rilievo un fatto: che cioè 
l alcune pitture delle catacombe danno a Cristo i tratti e gli attributi di 
| Orfeo; cfr. A. Heussner, Die altehristlichen Orpheusdarstellungen, Leip- 
zig, 1893 (dissertazione). Lo Heussner vede nell’ Orfeo delle Catacombe 
\ il simbolo dell’ immortalità, come lo Schultze vi avea visto il profeta 


\ pagano del cristianesimo. È quasi certo però che le due leggende del 
Ì riposo nell'inferno pagano e nell'inferno cristiano, sono affatto indipen- 
4 denti. 
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Il delitto e la sua pena sulla terra. 


1. Le divinità vendicatrici dei misfatti.—2. I perseguitati dalle Furie. 
3. Le ombre chiedenti vendetta. — 4. La pazzia furiosa dei colpe- 
voli.— 5. La colpa stessa considerata come pena al colpevole. 








1. Fin dai tempi più remoti della civiltà classica fu 
creduto che gli scellerati non fossero puniti nella vita 
oltremondana. o soltanto in essa. Anche durante il corso 
della loro esistenza terrena la vendetta divina li perse- 
guiva. Terribili ministre di tale vendetta erano le Erinni, 
le quali compariscono già nella epopea omerica come 
punitrici di chi violi i giuramenti (1). Esse sono custodi 
della famiglia e dei diritti materni e paterni contro 
la scelleratezza dei figliuoli (2). Ma presso Omero lE- 
rinni ha potere anche sugli dèi: Iris l’ invoca per pro- 
teggere Zeus dal più giovane fratello Poseidone (3). 
Sono dunque divinità della giustizia e della vendetta, 
e perciò difendono anche i diritti di ospitalità e quelli 
della pietà, difendono gli stranieri e i mendicanti (4); 
e li difendono inesorabilmente, perchè esse hanno im- 





(1) Zliade XIX, 259. 

(2) Iliade TX, 571; 453 5g: XI, 280; XXI, 412; Odissea II 135. 
(3) Zliade XV, 204. 

(4) Odissea XIV, 57; XVII, 475. 
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Pa placabile cuore (1). Queste dèe austere e terribili com- 
pariscono anche in Esiodo (2): i figli di Cronos di- 
vorati dal padre saranno da esse vendicati (3), come 
poi presso Euripide i figli di Medea, uccisi dalla for- 
sennata madre (4). 
Altre divinità vendicatrici sono le Aères e le Aràt; 2 
le une terribili persecutrici degli uomini e degli dèi, 
e che « non cessano dall’ ira implacabile, se non ab- — 
biano eseguito la vendetta sul peccatore >» (5); le altre, 
dèe della esecrazione contro gli empii (6). Alle Erinni 
nell'opera punitrice troviamo associata Dik64 la déal 
stessa della giustizia. Un frammento di Eraclito, cer-. i 
tamente ispirato al linguaggio epico, ci dice che se 
il sole uscisse dalla sua misura, le Erinni ministre di } 
Dike lo discoprirebbero (7). E non ministre di Dike, Hi. 
ma ad essa congiunte nell’opera punitrice, ci si pre- È 
sentano le Erinni in alcuni passi di Sofocle (8). In Eu- 
ripide Dike è come una personificazione divina del- 
l’ordine morale del mondo. I suoi occhi vedono tutto, } 
anche nelle tenebre, essa è sovrana ed augusta e puc 





(1) Odissea II, 135; Zliade IX, 570. L’Erinni ha anche secondo Pin 
daro (0/. II, 45) acuto sguardo. 

(2) Opere e giorni 801, Teogonia, 185 ecc. 

(3) Zeogonia 462. 

(4) Euripide, Medea, 1306. 

(5) Zeogonia, 220. 

(6) ZEumenidi, 417; Coefore 406. 

(7) Zramm. 94 Diels; fr. 94 Bodrero. 

(8) Zrachinie 808; Aiace 1389. Circa gli attributi e la rappressalal } 
zione in genere delle Erinni o Eumenidi in Sofocle vedi Iaffei, /? mondo | 
dei morti nelle tragedie di Sofocle (Roma-Torino, 1905), p. 22-23; 29-32. : 
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cangiare il corso delle cose umane (1). Per effetto di 
questa possente signora dell’universo, il colpevole non 
isfugge alla sua pena. Essa lo segue, lenta, e gli vien 
presso (2). Anche se l’uomo colpevole è nella prospe- 
rità, questa non sarà duratura: il tempo apporterà la 
giusta norma (3). Se il colpevole avrà percorso illeso 
parte del suo cammino, non potrà però sfuggire ai 
colpi di Dike, la quale raggiungerà l’empio, silenziosa 
e con lento piede (4). Orazio dirà: 

<« La Pena, benchè con zoppo piede, raramente lascia 
sfuggire lo scellerato che le corre innanzi >, e Tibullo: 














Sera tamen tacitis Pocna venit pedibus (5). 
Pa Ì » 

2. La rappresentazione delle Furie persecutrici fu 
naturalmente usufruita dai poeti tragici, per descrivere 
le agitazioni e i tormenti degli sciagurati, cui assaliva 
il ricordo dei commessi misfatti. Le favole di Oreste, (A 
di Alcmeone, di Deifilo molto bene si prestavano a 


potenti figurazioni artistiche (6). 










(1) Elettra, 771; Edipo, framm. 555; ZHeraklides, v. 104; Herakles 
739; Elettra 1155. 

(2) Zramm. 506 (v. 7 sg. Melanippe incaten.); framm. 223 (Antiope), 

(3) Zramm. 303 (Bellerofonte). 

(4) Z/ettra, v. 952, ed i versi Euripidei citati da Plutarco, De sera 
numinis vindicta, II 

(5) Orazio, Carm. III 2, 31-32; Tibullo I, 9, 4. 

(6) Scrissero tragedie sopra Alcmeone Agatone, Astidamante, Eva- 
reto, Nicomaco, Sofocle, Euripide, Teodette; sopra Oreste Eschilo, Eu- 
ripide, Euripide minore, Carcino, Teodette, Timesiteo. La favola di Dei- 
filo anche era stata argomento di tragedia, come si trae dalla imitazione 
latina di Pacuvio. 
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Del caso di Oreste non è parola presso Omero; ma 
la rappresentazione di lui, uccisore della madre per 
vendicare il padre, era presso Stesicoro, ed in tale 
forma appunto troviamo poi concepito il mito dagli 
scrittori tragici. In Stesicoro era anzi, per così dire, 
un contrasto tra due forme o gradi di giustizia: quella 
inesorabile e terribile esercitata appunto dalle Erinni, 
e quella più mite e clemente rappresentata da A- 
pollo (1). 

In un frammento superstite dell’ A/cazeore di Ennio 
è la rappresentazione potente del mitico eroe, uccisore 
della madre sua Frifile, mentre vede con terrore avvi- 
cinarsi le Furie assalitrici: « Si avanzano, son già qui, 
assalgono me, proprio mel... Aiutami, allontana da me 
questa rovina, questa fiamma impetuosa che mi tor- 
menta! Si avanzano, cinte di cerulei serpenti, mi stanno 
intorno con le fiaccole accese! » (2). E, passando dal 
mondo delle finzioni poetiche a quello della storia, 
Nerone, appunto dopo avere ucciso la madre sua, era 
in preda a queste agitazioni tremebonde per gli as- 
salti delle Furie. Sbalzava spaurito di notte, e gli sem- 
brava di udire clangori minacciosi e lamenti dalla tomba { 
materna, e vedeva le Furie assalirlo e percuoterlo e 
agitarlo con tede ardenti (3). 





(1) Scoliaste ad Euripide, Oreste 268,—Sul tipo di Oreste nella tra- 
gedia greca molto è stato discusso da critici e filosofi del diritto: v. un 
riassunto in Levi, Delitto e pena nel pensiero dei Greci (Torino, 1903), 
pi 46-57. 

(2) Presso Cic. Acad. prior. II, 28, 89. 

(3) Tacito, Anz. XIV, 10; Dione LXI, 14, 4; Svetonio, Nerone 34. 
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3. Altra forma di credenza era che lo spirito stesso \ 
dell’ ucciso diventasse Furia e perseguisse lo sciagu- ti 
rato uccisore. Nei sogni inquieti era certamente l’ im- 
magine dell’ucciso quella che si presentava perturbha- 
trice: indi la credenza che i morti si levassero dai se- 
polcri e perseguitassero i loro nemici sulla terra. Anche 
tale credenza ispirò parecchi motivi di poesia agli 
scrittori greci e romani. Nella Medea, Euripide rap- 
presenta Giasone che, al sentire lo scempio orrendo 
dei figli suoi, li aspetta terribili vindici sul capo della 
spietata loro madre (1). 

Di grande potenza drammatica era una scena della 
Iliona di Pacuvio. Deifilo, per un errore cagionato dalla 
propria madre Iliona, era stato ucciso dal padre Po- 
limestore. L’ombra di Deifilo si presentava alla madre 
e la pregava di sepoltura. « Ecce, dice Cicerone (2), 
alius exoritur e terra qui matrem dormire non sinat! » 
Deifilo supplicava: « Madre, sono io che ti chiamo. 
Tu allevii col sonno l’angoscioso affanno, nè hai com- 
passione di me! Lèvati, e seppellisci il figlio tuo, prima 
che le fiere e gli augelli lo divorino; non far che le 
sue reliquie mortali, già per metà ròse, con le ossa 
denudate, insozzate di sangue, sieno trascinate a bran- 
delli sulla terra ». La madre si destava dall’angoscioso 
sogno e l’ombra del figliuolo si dileguava. Invano ella 




































(1) Medea, 1371. 
(2) Zusc. 1, 44, 106, ov’è anche riportato il testo pacuviano. 






Pascal-14. 
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voleva trattenerlo: « Orsù, appressati, fermati, ascol- 
tami, ripetimi queste parole! > 

Le vittime della ingiustizia e della crudeltà altrui 
sono rappresentate dai poeti nell’ atto d’imprecare la 
vendetta ai loro nemici. L'ombra di Didone si pre- 
senterà dappertutto all’infido Enea, che invano l’invo- 
cherà per nome; quell’ ombra lo agiterà con gli atri 
fuochi (1). Pari minaccia fa Ovidio nell’/5:s all’esecrato 
nemico: « cercherò proromper fuori dalle regioni dello 
Stige, e sulla tua faccia tenderò per vendicarmi le ge- 
lide mani! >» (2). Nell’epodo V Oraziano, il misero fan- 
ciullo sagrificato alle arti infami della maga Canidia e 
della compagna, prima di morire scaglia su loro la 
sua maledizione: egli si presenterà ad esse qual Furia 
notturna, assalirà i loro volti con le ricurve unghie, si 
assiderà sul loro petto, per togliere ad esse il sonno (3). 
V Pa 

4. La persecuzione delle Furie faceva sì che il mi- 
sero perseguitato impazzisse. Ma di qui fu facile il 
passaggio ad un’ altra idea: non era già pazzo anche 
‘prima? Non era agitato dal furore chi era trasceso 
al nefando misfatto? Non era la divinità stessa che lo 
traeva fuor di senno? È questa una delleidee più co- 
muni in tutta l’antichità: a Zeus ed alla Moira ed alla 
Erinni Agamennone attribuisce la dissennatezza, che 
lo spinse ad offendere Achille (4). Giove stesso trasse 





(1) Eneide, IV, 384 sgg. 
(2) Zbis, 155 Sgg- 

(3) Zpod. V, 89 sgg. 
(4) Zliade, XIX, 86-92. 
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fuor di senno Glauco (1). La saggia Penelope così am- 
monisce Euriclea (2): « Gli Dei ti resero folle, essi che 
possono render forsennato anche l’uomo molto saggio, 
rendere partecipe di saggezza anche il dissennato. Ma 
a te ora apportarono danno, poichè tu prima eri pru- 
dente >. 


« Quando l’ira degli dèi colpisce alcuno, dice un i- 
gnoto poeta tragico, per prima cosa gli toglie il 
senno > (3). Così appunto Eschilo: « Un dio genera 
la colpa ai mortali, quando vuole mandare a precipizio 
una casa >» (4). 

L'’attribuire alla volontà divina la dissennatezza ro- 
vinosa degli uomini, e lo spiegare questa appunto col 
furore cieco ispirato dagli dèi, fu pensiero di Sofocle, 
di Euripide, di Teognide, di Demostene, e fra i latini 
di Cicerone, di Vergilio e di altri molti (5). Arguta- 
mente Orazio domanda se Oreste non era agitato dalle 
Furie della pazzia prima di sgozzare la madre sua (6); 
e Livio quando narra che Tullia passò col carro sul 
cadavere del padre, dice che l’agitavano alla follia le 
furie della sorella e del marito (7). Così anche Vel- 





(1) ZZiade, VI, 234. 

(2) Odissea, XXIII, 11. Altri passi omerici: Odissea II, 281; XXI, 
287; XXXIV, 457; Zliade, V, 761; XVII, 228. 

(3) Zrag. gr. fragmenta, ed. Nauck®, Adespota, n. 296. 

(4) 7». 156 Nauck. Altri passi eschilei Zu. 369; Persiani, 94, 467. 

(5) Sofocle, Anzizone, 621; Euripide, Fericie, 1612-1614; Teognide 401; 
Demostene, 3/59. 3, 54; Cicerone, Pro Mill. 31, 84; 33, 88 e 89 7w- 
sculane II, 5, 11; Catil. III 9, 22; Vergilio, Eneide, II, 735. 

(6) Sat. II, 3, 134. Di Orazio vedi anche Efodo 7, 13. 

(7) Livio I, 48, 7. Di Livio vedi anche IX, 9, 10; XXI, 48, 8. 
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leio Patercolo, due volte, a proposito di Cesare e di 
Quintilio Varo, osserva che quando un dio o la forza 
del fato vuol mandare a rovina la lieta fortuna di al- 
cuno, ne sconvolge l'animo (1). 

In tutta l’antichità fu dunque frequentissimo il pen- 
siero che la colpa fosse effetto di folle Furore, ispirato 
da un dio malevolo. La colpa è dunque pazzia, ed è 
un male del pensiero, non della volontà. Anche la 
letteratura biblica ebbe passi informati a concetti molto 
sìmili (2). Ed il mondo cristiano ebbe ed ha tuttora il 
proverbio: Quos Deus vult perdere, dementat. 

wa 

s. Da tutto quest'ordine di idee seguiva chiaramente 
una conclusione morale: e che cioè la colpa fosse pena 
a chi la commette. Chi compie un misfatto, trascende 
all’opera scellerata, perchè agitato dalle Furie e tratto 
fuor di senno; ma col misfatto non si placa il suo fu- 
rore, anzi vieppiù si accende e lo tortura di nuova 
follia. Quando poi la coscienza ritorna in sè stessa, 
sente tutto l'orrore del commesso delitto e i rimordi- 
menti e le agitazioni di biechi terrori. Gli scellerati 
trovano dunque in sè stessi la loro pena, e la trovano 





(1) Velleio II, 57; II, 118.-- Più ottimista, l'antica teoria platonica, 
ammetteva la libertà dell'animo umano; o per meglio dire, della parte 
intellettiva di esso: e quella libertà anzi concepiva più che « come una 
alternativa di scelta fra il bene ed il male, come una necessaria ten- 
denza al bene ». (Così il Fraccaroli, 2 Zizze0, p. 17). Cfr. Giov. Bor- 4 
tolucci, // delitto e Za pena nei dialoghi di Platone, in Archivio Giuri- 
dico II, N. S. fascicolo 2°, Pisa 1905. i 

(2) Giobbe, XII, 24; Isaia, XIX, 14. 
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qui, sulla terra. Questa austera sentenza suonò su più 
di un labbro antico: « Quelli che hanno ammaestrato 
i falsi testimoni, che ora spergiurando mi accusano, € 
quelli che a ciò li hanno indotti, debbono sentir vivo 
il rimorso della loro empietà” ed ingiustizia >. Così, 
secondo Senofonte, diceva Socrate in sua difesa (1). 
Più esplicitamente il poeta del razionalismo greco , 
Euripide, faceva da un personaggio della sua Me/a- 
nippe (2) deridere l'opinione che nel libro della giu- 
stizia di Zeus fossero segnati tutti gli umani manca- 
menti, e che Zeus ne facesse sentenza. Neppur tutto 
il cielo basterebbe, a segnarvi su le colpe degli uo- 
mini, nè Zeus a mandare a ciascuno la sua pena. Ma 
la Giustizia, a considerar bene, è qui, è presso di 
noi, sulla terra! La Giustizia, diceva un personaggio 
di un’altra tragedia euripidea, l’ Arc4e/ao, risiede presso 
i mortali: non osservata osserva, spia i colpevoli, ed 
a niuno è dato sapere quando essa sopraggiunga, per 
mandare a rovina i malvagi (3). L’ oratore Eschine in 
fine dell’ orazione contro Timarco esclamava: « Non 


vogliate credere, o Ateniesi, che gli empii, come ve- 


dete rappresentato nelle tragedie, sieno agitati e pu- 
niti dalle faci ardenti delle Furie. Chi è intemperante 
nel piacere, chi è insaziabile nel desiderio, trova in sè 
stesso la sua punizione > (4). 


Con più concitata parola Cicerone, in due orazioni 





(1) Senofonte, Apologia, 24. 
(2) 7. 506 Nauck?. 

(3) Zramm. 255 Nauck?. 

(4) Contra Timarchum, in fine. 







































214 Il delitto e la sua pena sulla terra. 5. 


































famose, trasse buon partito da questo passo, per com- 
muovere vivacemente gli affetti. < Gli empii (egli disse 
in una solenne occasione, per difendere l’infelice Ro- 
scio Amerino, accusato di parricidio), sono tormentati 
dalle loro colpe e dai loro terrori: il loro delitto li 
agita e li rende forsennati, i loro tristi pensieri, i loro 
rimorsi li sgomentano. Queste, sì, sono le Furie im- 
placabili della loro casa, che giorno e notte reclamano 
la vendetta paterna dagli sceleratissimi figli » (1). Di 
favola egli trattava la credenza che le vittime spente 
dall’umana nequizia traessero vendetta degli scellerati 
e li trascinassero nella sede degli empii (2); e solo 
per efficace figurazione poetica induceva, accusatrici 
di Verre, non le schiere solo dei testimoni, ma le ven- 
dette degl'innocenti e le Furié delle commesse in- È 
famie (3). Altrove, dopo avere accennato ai paurosi ( 
prodigi dell’Orco, Cerbero tricipite e il fremito di Co- 

cito e il passaggio di Acheronte e Minosse e Rada- | 
manto, inesorabili giudici, esclama: « E dovrei essere 
io così in preda al delirio da prestar fede a siffatte 
fole ? >» (4). Contro le favoleggiate pene di oltretomba 
si levava anche con acre protesta lo spirito filosofico. 
Un passo famoso del libro terzo di Lucrezio è a tal } 
riguardo pieno d’ispirata veemenza. Non v'è agl'Inferi. i 
Tantalo, sotto la minaccia dell’ immane masso; ma Tan- 





(1) Pro Roscio Amerino, 24, 67. Molto simile è il passo dell'orazioneg 
In Pisonem, 20, 46. Vedi pure De Legibus, I, 14, 40. 

(2) Pro Cluentio, 61, 171. 

(3) Verr. II, 5, 43, 113. 

(4) Zusc. I, 6, 10; vedi anche De Natura Deorum, II 5; II sai 
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talo è qui, sul mondo; Tantalo è chiunque vive ceruc- 
ciato dal vano timore degli dèi e della sorte. Titio è 
qui, tra noi; è ognuno che sia divorato da intempe- 
ranti passioni o da mordaci cure; e qui, nella vita no- 
stra, è Sisifo, dilacerato dall’ ambizione, che vuol rag- 
giungere la cima agognata, e non può. Le Danaidi, 
intente per l'eternità a riempire le botti vuote, sono 
simbolo delle anime nostre, che quanto più si affan- 
nano ad appagare i desiderii, più ne rimangono insod- 
disfatte. Qui insomma, sulla terra, conchiude il poeta, 
è la vita infernale degli stolti (1). 

Secondo tali concetti appunto, Petronio interpreta 
l'avoltoio di Prometeo in senso morale (2): è il livore 
e la lussuria, vizii divoratori dell’ anima; ed un altro 
epicureo di tarda età, Diogene di Enoanda, parla an- 
ch’ egli con disdegno delle favole di Titio e di Tan- 
talo (3). Come Orazio in un momento di scettico ab- 
bandono aveva chiamato favole i Mani dei defunti, 
come Properzio si era posto il quesito angoscioso, se 
fossero veramente nel Tartaro i Mani e le Furie e le 
pene eterne, ovvero fossero tutte favole coteste (4), 
così Seneca in un passo dei Dialoghi (5), recisa- 
mente affermava esser favole gl’ inferi, non sovra- 
stare ai morti le tenebre, esser tutte invenzioni di 


(1) Lucrezio III, 978-1023. 

(2) Zramm. 25, Buecheler. 

(3) Zramm. 12, a, 3. 

(4) Properzio III, 3, 61-68. Cîr. anche i versi delle Metamorfosi ovi- 
diane, XV, 153-156; ed Aezna, 75 Sgg- 

(5) Dial, VI, 19, 4 
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poeti coteste, escogitate per agitarci con vani terrori; 
ed altrove diceva che la colpa è essa stessa il mag- 
gior supplizio per quelli che la commettono : m2ax?2422 
scelerum suppliciumin ipsis est! » (1). Così Giovenale, 
che per tutte le favole di oltretomba mostra ripetuta- 
mente acre disprezzo (2); neppure i fanciulli, egli af- 
ferma, credono ormai più ai Mani ed ai regni sotter- 
ranei ed alla lunga asta di Caronte, ed alle negre rane 
del gorgo stigio, ed alle migliaia di anime traghettate 
nella barchetta (3). Ma, anche secondo lui, la pena 
degli scellerati è nell'animo loro: è sorda la percossa 
ed è occulto il flagello che li percuote (4). 

Così la tradizione filosofica congiungeva il disprezzo 
delle favole paurose degl’inferi con l affermazione au- 
stera che gli scellerati hanno quaggiù la loro pena, 
quaggiù la loro vita infernale. La triste esperienza del 
mondo e della indifferenza beffarda e cinica dei grandi 
ribaldi, e spesso anche del loro insolente trionfare 
nella vita, non valse a sradicare quella idea, che so- 
pravvisse alle stesse concezioni pagane e penetrò nel 
cristianesimo; sicchè il quarto concilio laterano dovè | 
; condannare il dogma, che affermava non essere l’in- 
A a ferno un luogo speciale, ma essere nell'animo di o- | 
(3) gnuno che fosse contaminato dalla colpa. pi) 


(1) Seneca, Zpist. 87, 24. Cfr. il passo delle 7roadî (407-411) sulle 
favole dell’ inferno. 
(2) Giovenale, Sazre, I, 50, 81 sgg.; 115-116; II, 149-152; XIII, 51-52. 
(3) Sez. IL, 149-152. 
(4) Sat. XII 194-195; 
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L’ oltretomba omerico. 


fa 1. Il mondo dei morti nell’ XI libro! dell’ Ogissea.—2. I dannati famosi 
della ze&yie omerica. — 3. Il passo riguardante il fantasma di Eracle 
in Omero.—4. La distinzione tra corpo, anima ed ombra nella tarda 
filosofia. 





è 
= 





1. Documento solenne delle primitive concezioni d'ol- 
tretomba, che ebbe naturalmente un'efficacia grandis- 
sima su tutte le fasi della successiva vita religiosa e 
su tutte le elaborazioni letterarie e filosofiche che a 
tal soggetto si riferirono, è il libro XI dell’ Odissea, 
e cioè la cosiddetta NeZyia (1). Si narra ivi il viaggio 
di Ulisse sino ai confini del profondo Oceano, colà 
dov’ è îl paese dei Cimmerii, e dov’ è l’anima dell’in- 
dovino Tiresia, che l’ errante eroe vuole interrogare. 
Ma nella Nekyia sono uniti, come mostreremo, tre con- 
cepimenti affatto diversi sulla sorte dell'anima nella vita 


(1) La letteratura è amplissima. Citeremo G. Iwanowitsch, Op:ziores 
Homeri et tragicorum graecorum de inferis, in Berl. Stud. fir klass. 
Philol. u. Archaeol. XVI, p. 42-43, e G. De Sanctis, in Riv. di Storia 
antica II, fasc. 3% e nel vol. Per Za scienza dell’ antichità (Torino, Bocca); 
Naegelsbach, AMomerische Theologie; Wilamowitz-Moellendorff, Homer. 
Untersuchungen (Philol. Unters. VII. p, 140-161); Diimmler, Dedhica, 
Bas. 1894, p. 18 sgg.; Kammer, Die Einkeit der Odysee, p. 486 sgg.; 
Ettig, Achkeruntica, (Leipzig. Stud. XII 1891, p. 260 sgg.). È anche 
pur sempre utile 1’ Excursus I dello Heyne a Vergilio, libro VI. 
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oltremondana; tre concepimenti che rispondono a tre 
fasi successive della coscienza religiosa. Esaminiamo 
brevemente queste tre fasi. 

Il poeta ci rappresenta primamente le anime dei 
morti come tanti sfdwXx, immagini o simulacri, che dir 
si voglia. Sono povere ‘ombre che hanno poca forza 
e poca luce di coscienza, e sono simili a larve o a 
sogni. Ed appunto dalle visioni notturne dovè deri- 
vare questo primo concepimento dell’ essenza dell’ a- 
nima dopo la morte. Poichè si vedeva il corpo essere 
stato distrutto dal fuoco ed un fantasma presentarsi 
nella notte con le sembianze) del defunto, si dovè cre- 
dere che quel fantasma fosse appunto l’ anima di lui. 

Ma quel fantasma avea scarsa vita, e ad un tratto 
vaniva nell’ aria: spesso era immobile, senza parola, 
senza ricordo e senza pensiero: ecco la rappresenta- 
zione di questa povera esistenza delle ombre. Ad Ulisse 
che tre volte corre ad abbracciare la madre, questa tre 
volte gli s'invola dalle mani ‘simile a larva o a so- 
gno’; giacchè i nervi non tengono più congiunte le 
carni e le ossa, cui doma la viva forza dell’ ardente 
fuoco, tostochè lo spirito abbia abbandonato le candide 
ossa. L’anima poi pari a sogno se ne va via volando >. 

L’ esistenza dunque nell’ Ade di queste ombre è 
concepita come una vita reale, ma povera di forze e 
di attività. All’ anima puro spirito non è naturalmente 
da pensare. Queste anime sono invece corpo, ma, per 
dir così, aereo, prive di carni e di ossa e di nervi, E 
come varia è la misura di forza e di attività con cui 
si presentano i fantasmi notturni, vario è anche il vi- 


Ss 
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gore di pensiero e di opere manifestato da queste a- 
nime. Elpenore ad esempio, ancor prima di bere il 
sangue, parla ad Ulisse e gli fa qualche profezia, e 
ricorda le proprie sventure e lo supplica di bruciarne 
il cadavere insieme con le armi e di elevargli un se- 
polcro presso la spiaggia del canuto mare. Nè v' ha 
d’uopo di sospettare qui una interpolazione: tutte le 
anime ancor prima di bere il sangue, conservano in 
misura maggiore o minore un certo grado di pensiero 
e di attività, tanto è vero che invocate da Ulisse ac- 
corrono dal fondo dell’Erebo e vanno aggirandosi di 
qua e di là facendo meraviglioso clamore attorno alla 
fossa; qui dunque la coscienza di Elpenore è rappre- 
sentata come più vigile delle altre, che hanno biso- 
gno di appressarsi al sangue, per essere come destate 
dal sonno. Ed anche Tiresia riconosce Ulisse prima 
di bere il sangue. 

Di più queste anime conservano ancora un certo 
grado di forza materiale: quelle dei guerrieri uccisi, 
ad es., reggono ancora le armi insozzate di sangue. 
Tiresia regge ancora un aureo scettro. Ed hanno anche 
senso di dolore fisico o corporeo: quando infatti Ulisse 
vuole allontanarle dalla fossa, trae l’ acuta spada dal 
fianco e non permette con quella che le inani teste 
dei morti si avvicinino al sangue, prima che egli abbia 
consultato Tiresia. Queste anime acquistano maggior 
grado di attività vitale bevendo il sangue. Tiresia in- 
giunge ad Ulisse: « allontanati dalla fossa, ritira l’ a- 
cuta spada, acciocchè io beva il sangue e ti narri il 
vero ». E quando Ulisse lo interroga come si farà 
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riconoscere dalla madre, Tiresia gli consiglia: « ognuno 
dei defunti, cui tu concederai di avvicinarsi al sangue, 
ti parlerà secondo il vero ». Perchè mai questo? Si 
tratta anche qui di una ingenua concezione dovuta alla 
esperienza primitiva di una popolazione guerresca. 19) 
l’ esperienza era, che quando dalle ferite il sangue a 
poco a poco usciva fuori, il corpo rimaneva tosto privo 
di vita e l’uomo si spegneva. Nel sangue era dunque 
la forza e lo spirito vitale. Indi l’uso dello sgozzare 
le vittime, animali o umane, sopra le tombe dei proprii 
cari (1); indi questa rappresentazione della Nekyza, che . 
le anime abbeverandosi del sangue acquistino una più 
chiara coscienza e quasi un maggior grado di vita. 

Questa rappresentazione così primitiva della vita di di 
oltretomba non ha avuto larghi continuatori nè nella 
coscienza popolare nè nella letteratura posteriore. Ad s 
una scena simile alla Nekyia omerica sembra accen- 
nare il seguente passo di Ennio (2): 

Unde animae excitantur obscura ombra, aperto ex ostio 
Altae Acheruntis, salso sanguine, mortuorum imagines. 

Unde si riferisce certamente al fondo dell’Erebo, da 
cui le anime vengono richiamate su, perchè si abbe- 
verino del sangue delle vittime sgozzate nella fossa (3). 4 










(1) Cfr. Stengel, Ogferspenden in Neue Yahrbiicher f. Philol: 1887, 
p. 649-654. | 
(2) Presso Cic. Zsc. I, 37. Re 
(3) La leggenda omerica parla dunque solo di una evocazione delle 
anime, fatta da Ulisse, non di una discesa di Ulisse all’ Ade. Ma nella 
leggenda posteriore la NeZyia divenne appunto Cazadasi. Cfr. Teocrito 
XVI, 51-3 ’OSuoeds . .. "Aldav t° eis Eoyarov #406v Todg; Mosco, 
Idillio III, 117; Properzio III, 12, 33- si 
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Tutto il presupposto di questa rappresentazione del 
mondo infero è la possibilità di rapporti tra il mondo 
dei viventi e il‘ mondo dei morti. È una concezione 
che sembra eccezionale, ed è certo estranea alla pri- 
mitiva epopea. Bisognerà pensare ad influenze orfiche? 
Oppure bisognerà credere che confluiscano nell’epopea 
omerica elementi diversi di origine popolare, e che 
essa attinga liberamente al vecchio fondo di credenze 
e superstizioni ingenue, che si sono di mano in mano 
sviluppate nell’ animo del volgo, e che hanno prece- 
duto le sapienti fantasie della religione poetica? Co- 
munque sia, questi carmi sono pur sempre documento 
di fasi e tendenze diverse della coscienza religiosa 
popolare. La questione letteraria è se vi si abbiano o 
no interpolazioni di provenienza poetica diversa (1); 
ma sul campo psicologico e storico non vi ha que- 
stione: se ciascuno dei passi è un documento di una 
credenza, possiamo studiare comparativamente queste 
credenze e ravvisare le fasi diverse della coscienza 
religiosa, e le nuove concezioni della vita e della morte 
che vi si sviluppano. 

Par 

2. Una traccia di idee orfiche noi troviamo nella 

Nekyia omerica, ma stranamente commista con le idee 


dell’ antica religione eroica e classica. Ed è interes- 
sante il ravvisare e il seguire questi nuovi aspetti e 


(1) Ad interpolazioni di provenienza ateniese ed orfica credette li 
Wilamowitz-Moellendorff , Homer. Untuswech. 140 sgg. 199-226, Il 
Gruppe nega, Gr. 2444. p. 651 e nota 12. Cfr. Ettig, Acheruntica 
(Zeips. Studien XIII, 1891), p. 263 uota 2; Dieterich, Nekyiz, p. 63. 
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sviluppi e contaminazioni della dottrina orfica con altre 
dottrine. 

Sono ormai d'accordo i critici nel ritenere che il 
passo, che è verso la fine del libro XI dell’ Odissea, 
e che riguarda i dannati famosi: Minosse, Orione, Titio, 
Tantalo e Sisifo rappresenta del mondo infero una 
concezione diversa da quella che è nella prima parte 
del libro. In quel passo entra anzitutto un nuovo ele- 
mento : quello di una sanzione morale. Minosse ammi- 
nistra la giustizia: Titio, Tantalo e Sisifo sono tremen- 
damente puniti dei loro peccati contro gli déi. 

Tutto questo passo appartiene probabilmente ad 
un’ aggiunta, interpolata nella Nekyia omerica; giacchè 
la rappresentazione del mondo morale sulla base dei 
castighi d’oltretomba è estranea alla parte più antica 
della Nekyia (1), quando anche non si voglia ammet- 





(1) Cîr. Duemmler, Aleine Schriften TI, p. 140. G. De Sanctis, (Z'a- ni 
nima e l'altra vita in Omero, in Riv. di Storia antica II, fasc. 3, P. 52) 
così scrive: « Nel tratto stesso ove si parla dei peccatori Ulisse vede 
Minosse con lo scettro in mano esercitare la sua giurisdizione tra le 
anime, Orione che con la sua clava continua a dare la caccia alle fiere, i 
Eracle, che si aggira con l'arco sempre pronto a scoccarlo' Fin qui per 
quanto a questa continuazione della vita terrena laggiù non si alluda 
altrove nell’ Epopea, una vera contraddizione coi concetti omerici non 
c’è o lieve soltanto; perchè si tratta evidentemente sempre di una sem- 
plice parvenza di vita ». Ma, per quanto riguarda Eracle, più ancora — 
che di contraddizione, si tratta di concezione affatto diversa dell’ oltre- | 
tomba. Infatti di Eracle è detto che ivi è solo il suo fantasma, mentre ton 
Eracle stesso è tra gli dèi immortali. È la concezione orfico-pitagorica, ; 
che fu cantata anche da Ennio, come tosto vedremo. Del resto anche 
il De Sanctis ritiene naturalmente il passo posteriore alla Mekyia. 
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tere che la figurazione dei morti quali vane ombre non 





si accordi con questa figurazione, nella quale i morti 
hanno viscere e muscoli. 

Giacchè qui non si tratta più di ombre, nè di po- 
vere vite prive di forza e di pensiero e chiuse quasi 








nel sonno e nell'oblio: bensì anzi di anime che hanno 





mostruosa vigoria e potenza, giacchè smisurato è O- 





rione, che caccia le belve con una grande mazza tutta 
di rame, e smisurato è Tityo, che si distende per nove 
iugeri sulla terra, e vigorosissimo é Sisifo, che spinge 
sù con le mani un immenso macigno. Di più ancora, 
questi mostri infernali non sono vuote ombre, che sfug- 
gono al tatto, come è la madre di Ulisse, Anticlea, 
cui Ulisse non può abbracciare; ma hanno nervi e 
muscoli e viscere, sicchè due avoltoi rodono il fegato 
di Tityo (1). Ed infine, se nella primitiva MNe&yia le i 
anime sono quasi sepolte nel sonno della incoscienza - 
e dell’oblio, qui invece esse continuano nell'altra vita 
le occupazioni di questa, com'è il caso di Orione, che 
va cacciando le belve pei prati di asfodelo. Si tratta 

















(1) La contraddizione tra l’antica concezione delle ombre vane e questa, 
secondo la quale i morti hanno: viscere e nervi e muscoli, fu già notata 
dagli antichi; cfr. Cic. 7sc. I, 16, 37; Plutarco, Mor. 1130C (= De 
latenter vivendo VII, 3). Lucrezio così ragionava: « Se la natura del- 
l’ anima è immortale, ed essa continua a sentire quando è separata dal 









nostro corpo, deve esser fornita dei cinque sensi; nè in altra maniera 
potremmo rappresentarci che le anime vagassero nell’Acheronte. Perciò 
appunto i pittori ed i primi scrittori rappresentarono nell’ Acheronte le 
anime fornite di sensi » (III, 622-628). 








Pascal-15. 
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dunque di due fasi della coscienza religiosa affatto di- 
verse e separate forse da secoli. 

Vediamo ora questa descrizione omerica dei tormenti 
e dei dannati famosi (1): « Poi vidi Tityo, figliuolo 
dell’ alma Terra, che giaceva al suolo e ne occupava 
nove iugeri. Due avoltoi che gli stavano ai lati gli 
rodevano il fegato, ficcandovi dentro il rostro, nè egli 
riusciva ad allontanarli con le mani, perchè aveva usato 
violenza a Latona, alma consorte di Giove, mentre si 
recava a Pito per l’ameno Panopèo. 

Vidi anche Tantalo, afflitto da gravi tormenti, in 
una palude che gli arrivava sino al mento. Si abbas- 
sava avendo sete, ma non potea dissetarsi; giacchè 
ogni volta che egli si chinava per il desiderio di bere, 
l’acqua veniva meno, ed intorno ai piedi gli appariva 
la nera terra, cui un demone disseccava. Alti alberi 
gli facevano pendere il frutto sulla testa e peri e me- 
lagrani e ‘pomi dalle frutta superbe, e dolci fichi e 
splendidi olivi: ma quando il vegliardo levava le ma- 
ni, il vento li spingeva tra le nuvole oscure. E vidi 
Sisifo, che soffriva aspro tormento per ispingere sù 
con le mani un immenso masso. E puntellandosi coi 
piedi e con le mani lo spingeva in alto sino alla cima; 
ma quando era per raggiungere la sommità del monte, 
quel masso sciagurato con grande impeto volgevasi 
indietro e rotolava nuovamente al piano. Ed egli fa- — 
ceva forza per ispingerlo sù un'altra volta; e dalle sue 
membra scorreva il sudore, e dalla sua testa si levava — 





la polvere >». 





(1) Odissea XI, 576 segg. 
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Non è qui il caso di considerare il significato, pro- 
babilmente naturalistico, di questi miti (1). In un antico 
poema, composto forse a Delfi al principio del VI 
secolo, la Miniade, era contenuta una descrizione del- 
l’Ade, con i supplizii dei dannati. Vi comparivano 
gl'insultatori di Latona e dei Letoidi; Amfione, Orione, 
Meleagro; forse anche Tityo, che abbiamo già visto 
nell’ Odissea (2). E la lista stessa dell’ Odissea (Titio, 
Tantalo e Sisifo) con aggiuntevi le Danaidi, compa- 
risce nel dialogo Axzockos (3), falsamente attribuito a 
Platone. In esso il supplizio di Tantalo è, come in 
Omero, la sete tormentosa. Le pene, secondo la favola 
dell’ Axiockos, sono eterne; ed oltre i dannati famosi, 
sono colaggiù, nell’Erebo e nel Caos, che è la regione 
degli empii, le moltitudini degli altri dannati, lambiti 
tutti intorno dalle fiere ed abbruciati dalle faci ardenti 
delle Pene. . 

xt 

3. Nella Nekyia omerica, al passo riguardante ‘i tre 
dannati segue un passo riguardante Eracle: « Dopo 
costui, dice il poeta, mi si parò innanzi la forza di 
Eracle, cioè il suo fantasma, mentre egli si diletta tra 
gli dèi immortali, in conviti, sposo ad Ebe dal piè 
leggiadro, figliuola del gran Zeus e di Era dagli aurei 


(1) Cfr. Henry V. Que/gues mythes naturalistes méconnus. Les sufp- 
plices infernaux de l’ antiquité. Revue des études grecques, V, 19, pa- 
gine 281-305. 

(2) Cîr. Gruppe, Grieck. Myth. 1017-1823. 

(3) Axiochos, 372A. Circa le Danaidi cfr. Gruppe, Grieck. Mythol. 
831-832. 


de 
: 
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calzari >. Ed il poeta rappresenta quel ‘fantasma n 
simile a nera notte, con l'arco nudo e la freccia in 
sul nervo, dal torvo sguardo, ed in atto d’ uomo che 
saetti. Di Eracle dunque non è all Erebo se non un 
simulacro : il vero Eracle è nel cielo, tra gl’immortali. 
È una concezione questa, nella quale si sono conta- 
minate e fuse idee e credenze diverse (1). Gli antichi 
0% della primitiva NeZyia non si dileguarono del’ 
tutto al sopravvenire delle nuove credenze nelle apo- 
teosi e nella beatitudine immortale dei valorosi: vissero 
ancora nelle coscienze, ma vissero appunto accanto a 
quelle credenze; e da questa \unione di concetti così 
diversi si formò e congegnò più tardi tutta una strana 
dottrina, che fu trasmessa sino alla posterità più re- 
mota, e che fu così dichiarata da Servio (2): 

« È gran questione tra i filosofi che cosa di noi si 
rechi nel mondo sotterraneo. Giacchè noi risultiamo 
di tre elementi: l’anima che è celeste e che tende a 
tornare là ond’essa venne, il corpo che si disfà sulla 
terra, e l'ombra (3)... Ma se l ombra è creata dal corpo, 
senza dubbio perisce con esso, nè allora rimane di noi 
alcuna cosa che si rechi al mondo sotterraneo. Ma 
escogitarono esservi altresì una specie di immagine 
fatta ad effigie del nostro corpo e che si reca laggiù; 
ed essere una immagine corporea, sì, ma che non può 





(1) Contro questo sdoppiamento della personalità di Eracle si appun- 
tarono gli strali di Luciano (Dial. mort. 16). 

(2) Ad Aen. IV, 654. 

(3) Segue una citazione da Lucrezio, ma il passo è guasto: senza 
dubbio si allude al lib. IV, 368 e 377. in 
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toccarsi, com’ è il vento >». Aggiunge Servio che però 
i poeti adoperano promiscuamente wbra e simzul/acrum. 
Che Vergilio pensasse proprio a questa dottrina quando 
faceva dire a Didone morente (IV, 654): « £f mance 
magna mei sub terras ibit imago >, non oserei alfermare 
sicuramente, benchè stimi ciò probabile (1). Ma Ennio 
nel principio degli Arra/ seguiva appunto tale cre- 
denza. La testimonianza insigne e famosa è in Lucrezio, 
in quel punto del libro I, ove si tratta della natura 
dell'anima (I, 112-126). A. proposito della dottrina pi- 
tagorea che l anima trasmigri nei corpi degli animali, 
Lucrezio dice che fu la dottrina cantata anche da En- 
nio, benchè Ennio insegni oltre a ciò esservi anche i 
templi acherontéi, nei quali non si recano già nè le 
anime nè i corpi nostri, ma alcuni simulacri di straor- 
dinario pallore; e dai templi acherontei uscì fuori l'im- 
magine del sempre fiorente Omero, per recarsi a lui 
e spargere lagrime amare ed esporre gli arcani delle 
cose. Come si vede, in tal passo si ha già, compiu- 
tamente delineata, tutta questa dottrina. Agl inferi si 
recano dunque le immagini dei morti (simzu/ecra o 
species), non le anime. Ma quelle immagini possono 
andar vagando per il mondo e presentarsi nei sogni , 
ai mortali; e si sentono parlare, e si vedono piangere, 
muoversi, operare. Il passo enniano ci è buon indizio 
per l'origine orfico-pitagorica di tutta questa dottrina, 
giacchè la vediamo congiunta appunto con la dottrina 





(1) Cfr. Aen. X, 641: « Quorte obdita qualis fama est volitare figuras ». 
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del successivo trasmigrare e purificarsi delle anime (1). 
E si scorge ben facilmente da quali aggruppamenti 
di elementi diversi sia venuta fuori una così strana 
concezione. Le antiche pallide ombre della primitiva 
concezione omerica erano nate da un bisogno intimo » 
e da una percezione immediata dello spirito, agitato 
da notturne visioni, e non potevano quindi morire. Ma 
col tempo si erano fatti sentire nuovi impulsi della 
vita intellettuale e la tendenza a considerare in ma- 
niera più alta e più ideale la potenza psichica del- 
l'uomo; e quella primitiva concezione di schietta ing'e- 
nua impressione popolare si \cercò di accordare alla 
meglio con questa più tardiva concezione, di origine 
riflessa e filosofica. E pure in mezzo alla luce di più 
alte dottrine filosofiche e negli scritti di uomini spre- 
giudicati, a quelle pallide immagini del mondo sotter- 
raneo create dalla fantasia popolare fu riserbato il triste 
privilegio di turbare il sonno dei viventi, ed i nomi di 
species e di umbra rimasero tradizionali a designarle (2). 

Eppure quella idea trovò anche un tentativo di giu- 
stificazione scientifica, e ce ne dà notizia Plutarco, che 


(1) Notevole è che qualche cosa di molto simile troviamo appunto 
nel mito di Orfeo. Secondo la redazione del mito che è in Platone 
(Symp. VII, 1799) le potenze infernali rifiutano di dare ad Orfeo la 
moglie sua Euridice, e solo gli dànno facoltà di portar seco la sua ombra. 

(2) Cfr. Livio, VIII, 6, 9 « #n quiete utrique consuli ceadem dicitur 
visa species viri »; Ovidio, Ex Ponto III, 3,3: « sew corporis umbra, 
Seu veri species, seu fuit ille sopor >; Tacito, Ann. XI, 4; Hist. I, 86; 
Suetonio, Nero, 34 « eragitari se materna specie ». Ps. Tibullo, III, a 





2,9; « Ergo cum tenuem fuero mutatus in umbram >». 
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attinge ad una fonte stoica, probabilmente Posidonio (1). 
Quel concetto di «d0Aoy, di simulacro, o di immagine, 
o di ombra, era troppo indeterminato: che cosa era 
infine questo «ldw)0v, se non era corpo e se l’anima 
era altrove? Silla, uno degl’iriterlocutori del dialogo 
plutarcheo sulla faccia che si vede nel disco lunare, 
spiega che l’uomo risulta di tre elementi: il corpo, 
l’anima (duyf) e la mente (v08). La prima morte, sulla 
terra, gli fa lasciare il corpo; la seconda, nella luna, 
separa l’anima dalla mente. La mente tende al puro 
etere celeste, che è di omogenea natura; l’anima, in- 
vece, sotto forma di dèmone, va errando negli spazii 
intermedii tra la terra e la luna e di là discende sulla 
terra e prende parte ai sagrifizii e cura gli oracoli, e 
si dibatte nei corpi degli uomini (2). Non si potrebbe 
credere quanto largo seguito abbiano avuto cotali so- 
gni nelle idee neoplatoniche e nelle cristiane. Qui l’an- 
tica concezione, come si vede, è mutata: alla triade 
corpo, ombra ed anima è sostituita la triade corpo, anima 
e mente; e l’anima, che fa l’ufficio dell’ antica ombra, 
e va errando sulla terra e procura gli oracoli e i sogni, 
non ha più la sua sede abituale nel mondo infero, 
bensì nell’ aria. Pure non è possibile negare una con- 
tinuazione e un rapporto di dipendenza di questa se- 
conda concezione da quella prima; solo che in questa 
seconda si è avuta l’immistione di altre idee derivanti 
da fonte stoica, quali appunto la tendenza dello spirito 





(1) Plutarco, De facie in orbe lunae, XXVII. Circa la fonte, cfr. 
Heinze, Xenokrates, p. 125. È 
(2) Capitoli XXIX e XXX. h 
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verso l'etere purissimo e la dottrina dèi demoni va- 
ganti nell’ aria. Intanto in mezzo all’intrecciarsi e al 
confondersi di teorie così vaghe circa la vita, che ne 
aspetta oltre la tomba, non è meraviglia che qualche 
scrittore con vaghi termini accenni alla lieta speranza. 
Così Ovidio sa che Tibullo è destinato agli Elisii, ma 
non sa dire quale sia la parte di noi, che resti im- 


accenna con un timido a/igui4 (1): 


Si tamen e nobis aliquid, nisi nomen et umbra, 
Restat, in Elysia valle Tibullus erit. 
\ . . . 
E così anche nei 7yzs#t2 (2) dice Ovidio : 
Si tamen exstinctis aliquid, nisi nomina, restat, 
Et gracilis structos effugit umbra rogos (3). 





(1) Ovidio, Ars. III, 5, 59-60. 
(2) Zristia, IV, 10, 85-86. 
(3) Pari indeterminatezza di espressioni è anche presso altri scrittori; — 
cfr. ad es. Ausonio, Commemoratio Profess. Burdigal. I, 39-42: 
Et nunc sive aliquid post fata extrema superfit, 
Vivis, adhuc aevi quod periit memines : 
Sive nihil superest, nec habent longa otia sensus, 
Tu tibi vixisti: nos tua fama iuvat. 





mortale ed a cui sia riserbata quella beatitudine, e vi °@ 


XII. 


La tradizione dell’ oltretomba omerico 
nelle credenze e nella letteratura. 


1. Operazioni magiche conformi alle narrazioni omeriche.—2. L’ anima 
del defunto nella fantasia popolare.—-3. Tantalo nei poeti Ca 
dannati famosi nella tradizione poetica latina, 





























1. Le idee dei Greci sulla evocazione dei morti e 
la divinazione necromantica rimasero, come notò il 
Bouchè-Leclercq (1), costantemente conformi alle idee 
espresse nell’ XI libro dell’ Odissea. Le pratiche e le 
cerimonie magiche che si compivano negli antichissimi 
santuarii per evocare i morti, s’ispiravano evidente- 
mente alla descrizione omerica. I più famosi santuarii 
di tal genere erano l’ Aornor di Efira (Epkyra) in Te- 
sprozia (2), l'oracolo arcadico di Figalia (3), l'oracolo 
di Tenaro (4), quello di Eraclea nel Ponto (5), 1 Aor- 
non 0 Averno di Cuma (6). Tutti questi luoghi erano 
appunto considerati quali accessi al mondo infernale; 
quindi appunto in essi potevano evocarsi le ombre. 
Ad Eraclea nel Ponto, come ad Efira ed a Figalia un 


(1) ZHistoire de la divination dans l’ antiguité. (Paris, Leroux, 1880) 
II, p. 363. Vedi tutto il capitolo Oracles des morts (p. 368-568). 

(2) Igino, fa6. 87-88; Pausania IX, 30, 6; Erodoto V, 92. 

(3) Pausania, IMI, 17, 8-9; Plutarco, Sera Mum. vind. 17. 

(4) Plutarco, Sera num. vind. 17. 

(5) Plutarco, Cimzox, 6. 

(6) Verg. Aen. VI, 242. 
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ruscello portava il nome di Acheronte (1). Presso l’Aor- 4 
non 0 Averno di Cuma si poneva appunto la regione 
dei Cimmerii; e lungo tutta quella regione si vedevano 
i ricordi del viaggio di Ulisse (2): le antiche tradizioni 
della leggenda omerica si collegavano alle particola- 
rità dei luoghi; i nomi locali si spiegavano supponendo 
in Baio ed in Miseno antichi compagni di Ulisse. 
i aa 

2. Quale fosse nella fantasia popolare la rappresen-' r 
tazione dell'anima del defunto, dell’ e3wàoy, si può 
scorgere dai monumenti figurati; ed insieme ne risulta 
come le antiche concezioni omeriche sieno durate te- 
naci nelle coscienze. È bensì vero che in molti monu- 
menti le ombre dei morti conservano le loro dimen- (Al 
sioni consuete ed il loro aspetto umano (3); ma la 
figurazione più comune è quella di uccelli: l’anima, o 
col medesimo costume che aveva nella vita (4), o 
nuda (5), è rappresentata di color nero, di piccole | 


dimensioni, con ali al dorso. Queste ombre alate ora 





(1) Tzetze, a Licofrone 695. 

(2) Strabone V, 4, 5; Licofrone 694-711; Fozio, s. v. “Aogvos. L 

(3) Miiller und Wieseler, DenAmdler der alt. Kunst, tav. 68, n. 860; 
69, n. 870, 871; Gerhard, Auser/esene Vasenb. IL tav. 239; Pottier, 
Étude sur les Uécythes blancs attigues p. 35-38; 63-64 (il morto nella 
barca di Caronte o ai piedi della stele). Mg: 

(4) Gerhard, Arserles. Vasend. tav. 198, 1; Rochette, Mon. inéda, 
tav. 17; tav. 18, I, 2; Inghirami, Vasi fitti, tav. 5; tav. 6, 1, 2; Ro-. 
bert, Z%aratos, 16, ecc. 

(5) Gerhard, 07. c. tav. 198; Miiller und Wieseler, Derkmdler der 
alten Kunst II, tav. 69, n. 866; Collignon, Catalogue n.279; Monumen 
inediti dell'Inst. VIII, tav. 5, 1%; Inghirami, Vasi fittili, tav. 135 cec. { 
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volteggiano intorno alla barca di Caronte, quasi per 
accogliere i nuovi venuti (1), come lo sciame dei pipi- 
strelli omerici (2), or si presentano sopra al funebre 
letto ove è distesa la defunta (3); sotto tal sembianza 
sono rappresentate le Danaidi versanti l’acqua nei 
dolii senza fondo (4), o 1’ anima di Patroclo che assiste 
allo scempio del cadavere di Ettore, o Sarpedone de- 
posto nella bara da Hypnos e Thanatos, e molte altre (5). 
Alcune volte queste alate anime sono rappresentate 
nell'atto di portare una mano alla testa, con un gesto 
di dolore. È un gesto rituale nelle cerimonie funebri; 
il gesto disperato di chi voglia, ad es., strapparsi i 
capelli, per la violenza del dolore (6). 

A poco a poco questa figura nera ed alata acquistò 
un significato più generale, e divenne quasi un tipo 
convenzionale nell'arte; non rappresentò più l’anima 
particolare di un defunto, bensì quasi un genio della 
morte, un Eros funebre, che assisteva con manifesta- 
zioni di dolore a tutti gli atti delle funebri cerimonie, 





(1) Stackelberg, Graeder der Hellenen, tav. 48. 

(2) Odissea, XXIV, 1 sgg. 

(3) Benndorf, Gr. x. Sicil. Vasenb. tav. 33. 

(4) Miiller und Wieseler, Denkwdiler der alten Kunst II, tav. 69, 
n. 866. 

(5) Rochette, Mor. inéd. tav. 17, 18; Inghirami, Vasi fittili, tav. 5, 
6; Gerhard, 0. c. tav. 198; Robert, Z4aratos, 16, ecc. Cfr. specialmente 
G. Weicker, Der Seelenvogel in der alten Literatur und Kunst. Eine 
mythologisch-archaeologische Untersuchung. Mit 103 Abbildungen. 1903, 
Leipzig-Teubner. 

(6) Benndorf, 02. c. tav. 16, 2; 17, 2; 21; 3; 24 1, 3; Collignon, 
Catalogue n. 636; App. n. 48. 
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come l’altro Eros alato rappresentante la giovinezza 
assisteva alle scene gioiose della vita (1). 
Pa 

3. La tradizione delle pene famose dei dannati ome- 
rici fu appunto quella, che più volte e più fedelmente 
riprodussero i poeti latini. La maggior parte degli 
scrittori greci seguì l’altra tradizione, secondo la quale 
Tantalo era dannato nell’Ade a veder sempre pendente 
sul proprio capo un masso minaccioso. Già quando Tan- 
talo sedeva beato alla mensa degli dèi, vide, o credette 
vedere, l’ enorme masso; ed a questo si riferisce pro- 
babilmente il frammento di Alemane (87 Bergk):« Come. 
uomo perverso fra i beati sedeva nel seggio e non 
vedeva alcun masso, ma gli sembrava vederlo >» (2). 

Ma la più antica menzione del macigno di Tantalo 
è in un frammento di Archiloco; « nè il macigno di 
Tantalo sia sospeso sopra quest'isola > (3). Anche 
Alceo seguiva questa forma della leggenda: « (Dicesi 
che a Tantalo) incomba sopra il capo un gran macigno, 





(1) V. Pottier, Ztude sur les lécythes blanes attigues, p. 78-79, che 
o pportunamente paragona un pari processo nell’arte bizantina. 

(2) Lezione del Welcker, AZ Schrif., III, 37-49: 

Sms avo è èv douévos dArroég 
fot ‘mì Bdxas rata, métgas dofov puév 
oùdtv, Soxéoy dé. 

Altri legge altrimenti; e specialmente al v. 1 dgpévors o dopévorow i 
(trattenuti, legati), riferendo quindi il frammento non al banchetto in 
sieme con gli dèi, bensì alla pena di Tantalo nell’ inferno. Lo scoliaste 
di Pindaro (24 07. I, 97) cita il fr. come riguardante Tantalo e sembra. 
riferirlo alla pena nell’ inferno. 


(3) Framm. 53, Bergk. Ù 
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o Esimida » (1); sicchè divenne proverbiale quel ma- 
cigno, a significare tremenda minaccia che sovrasti: 
tale è certo il significato del luogo sopra citato di Ar- 
chiloco, tale quello del luogo di Pindaro: « poichè un 
dio ci ha rimosso dal capo il macigno di Tantalo » (2). 
E questa forma della leggenda fu seguita da Platone 
nel Crazilo e dai tragici, e narrata dai mitografi (3); 
e fra gli altri scrittori latini rammentata da Lucrezio 
e da Cicerone (4). Questo particolare del masso pen- 
dente sopra il capo, mentre innanzi sono imbandite 
le mense con lusso regale, Vergilio riferisce al mito 
di Issione e Piritoo, i due Lapiti dannati nel Tarta- 
ro (5); mentre Valerio Flacco (6) a Flegia e Teseo 




















(1) Presso lo Scol. a Pindaro, OZ. I, 97; il quale riferisce il frammento 
appunto a Tantalo. 

(2) Zstkm. VII, 9-10 Christ (VIII, ro-11 Bergk). 

(3) Igino, Ya6. 82, Antonino Liberale, Met. 36. 

(4) Lucr. III, 980-83; Cic. Zix. I, 60 « mors quae quasi sazum Tan- 
talo semper impendet, tum superstitio qua qui est imbutus, quietus nun- 
quam potest ». L'interpretazione razionalistica, che dà appunto Lucrezio ! 
(Cfr. anche Servio, ad Mex. VI, 596). Anche in 7wse. IV, 5 Cic. accenna 
a questa forma della leggenda; ma in 7wsc. I, 10 all’altra forma. L’ ori- 
ginaria forma secondo alcuni era che Tantalo per il terrore del sasso 
imminente fosse trattenuto dal mangiare e dal bere. Cfr. Siemering, Die 
Behandlung der Mythen und des Gitterglaubers bei Lukrez, 1891, p. 10. 

Si noti poi anche che un supplizio quasi simile Vergilio immagina 
per Catilina, che egli fa sospeso ad uno scoglio minaccioso, e tremebondo 
delle Furie (Aex. VIII, 668) « ez te, Catilina, minaci Pendentem sco- 
pulo Furiarumque ora trementem ». Cicerone aveva reclamato da Giove 
i supplizii a Catilina, mentre questi era ancor vivo! (Caz I, 13,33). 

(5) Aen. VI, 601-607. 

(6) II, 192-195. 
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riferisce uno dei particolari della rappresentazione ver- 
giliana, che cioè la Furia ad essi sedendo dappresso 
nel baratro infernale libi le mense ad essi vietate; e 
Papinio Stazio nel libro I della 7edaide (1) riproduce 
integralmente i particolari di quella rappresentazione a 
proposito di Flegia (P4/egyas) (2). 
Pa 

4. Come abbiamo sopra accennato, i poeti latini se- 
guono di solito l’altra leggenda sopra Tantalo, la leg- 
genda cioè della fame e della sete tormentosa; e quelli 
tra essi che assumono atteggiamento scettico di fronte 
alle favole antiche, traggono anche questo mito a signi- 
ficazione morale, quasi immagine dell’avarizia e dei desi- 
derii umani insaziabili. Così Orazio, Fedro e Petronio (3). 

E Tantalo insieme coi suoi tristi compagni, Sisifo, 
Tityo, le Danaidi, figura in tutte le rappresentazioni 
delle pene e dei supplizii infernali (4). La descrizione 
dei tormenti è quella tradizionale: « Nella notte pro- 
fonda è nascosta la scellerata sede, ed intorno ad essa 
risuonano i neri fiumi. Tisifone, che ha ha chiome at- 





(1) I, 712-715. 

(2) Cîr. a proposito di tutti questi passi Eschilo, Euzien. 264 sgg.. 
(3) Orazio Saz. I, 1, 68; Fedro, 24. App. V (p. 53 Riese); Petronio, 
Satyr. cap. VI (breve poesia sopra Tantalo). i 

(4) In un frammento di tragedia (Ribbeck, Zragicor. fragm. Inc. 111) — 
che il Bergk (in Pilo. XXXII, p. 278) compose a versi anapestici; 
così è detto di Tantalo: « Z? mento summam aquam attingens Enectus 
siti Tantalus. L'altro frammento presso Cicerone (7usc. I, 5; 10) ri- di 
guardante Sisifo, e che il Becker poneva tra gli esametri dattilici di 
Lucilio, probabilmente è anche in versi anapestici, ed è da riferirsi al % 
medesimo passo di poeta tragico: « .Sisyd4w' versat saxim sudans, Ni- | 
téndo neque proficit hilum ». 
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torte di orribili serpi, infuria e fa fuggire di qua e di 
là l' empia turba. E il negro Cerbero sull’ entrare urla 
con bocca di serpenti, e fa la guardia avanti alle porte 
di bronzo. Ivi le colpevoli membra di Issione, clie osò 
tentare Giunone sono voltate ‘con rapido giro da una 
ruota; ivi Tityo disteso per nove iugeri di terra pasce 
assiduamente delle sue atre viscere gli avoltoi; ivi è 
Tantalo e intorno a lui sono gli stagni; ma quando 
egli già quasi tocca l’acqua, questa lo lascia in tor- 
mentosa sete; e la prole di Danao, che offese le leggi 
di Venere, porta le acque di Lete in cavi dogli ». 
Così Tibullo (1); ed alla descrizione manca, come si 
vede, Sisifo. Nè dissimili sono tutte le altre descri- 
zioni, anch’ esse mancanti or dell’uno or dell’ altro 
di questi dannati famosi. Così nel passo, già sopra 
rammentato, di Lucrezio (2), manca Issione (e tutte le 
ipotesi e congetture fatte su tal mancanza sono oziose 
ciarle e non altro), nel sesto dell’ Eneide (3) manca 
Tantalo ed a Sisifo è accennato in forma generica, 
come si trattasse di supplizio comune anche ad altri; 
nelle Georgiche (4) come minacce di pene infernali che 
aspettino gl’ invidiosi son rammentate le Furie e Cocito 
e i torvi serpenti e l’immane ruota di Issione e l’ine- 
spugnabile macigno; in Properzio (5) manca la men- 
zione di Tityo. L’ autore dell’ Aezza (6) per inveire 

(1) I, 3, 65-80. 

(2) Libro III, 978-1002. 

(3) Aen. VI, 595-618. 

(4) Georg. III, 38-39. 

(5) IV, 11, 23-28. 

(6) V. 75-83. 

Pascal—16. 








De 
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contro le paurose favole d’'oltretomba inventate dai 
poeti, fa anch'egli il quadro dei supplizii infernali e 
rammenta Tityo e Tantalo e Issione. Nell’Ocfavza sono 
Tantalo, Sisifo, Tityo, Issione (1). Completa è la serie 
presso Ovidio (2) e presso Fedro (3). Il miracoloso 
moscerino del pseudo-vergiliano Cu/ex (4), visitando i 


regni bui vi ritrova Oto ed Efialte e Tityo e Tantalo 


e Sisifo e le Danaidi e Medea, ed altri ed altri ancora. 
Nel 7ieste di Seneca (5) è indotta l'ombra stessa di 
Tantalo, che si meraviglia di esser tratta fuori dalla 
infausta sede e teme danni maggiori. Gli toccherà ora 
forse di portare l'enorme macigno di Sisifo? o di es- 
sere straziato dalla ruota di Issione? O gli toccherà la 
pena di Tityo? E verso la fine dell’ /ppo/ito (0 Fedra) 
dello stesso Seneca è introdotto Tieste che rivolge 
tremende furiose esecrazioni alle spelonche del Tartaro 
ed alle fauci d’ Averno. Egli invoca per sè tutte le 
pene più famose: le sue mani sieno affaticate dal por- 
tare sù l'enorme macigno, lui inganni il fiume dap- 
presso scorrentegli; lui divori l’avoltoio di Tityo, lui 
tormenti la ruota di Issione (6). 

I quali esempii tutti mostrano come sia stata co- 


stante nella tradizione letteraria latina la rappresenta- 


zione di questo gruppo famoso di dannati. 





(1) Octavia, 621-23. 

(2) Ovidio, Metam. IV; 456-463; bis, 177-184. 
(3) Fedro, 49. V (p. 53 Riese). 

(4) V. 232 segg. 

(5) V. 6-12. 

(6) V. 1229-1237. 


et 





XIV. 


L’ apoteosi mistica. 


I. La concezione classica e la concezione orfica della vita,—2. Le lami- 
minette orfiche.—3. Influenze orfiche sulle opere letterarie—4. La 
laminetta di Petelia—sg. I morti quali assetati.—6. La felicità degl’i- 
niziati,—y. Le pratiche pie degl’ iniziati. 









1. Nella religione classica dei greci, e nel pensiero 
morale che la informava, i morti erano povere ombre 
senza forza e senza luce di coscienza, traenti pietosa- 
mente una esistenza di oblio e di sonno fra le tenebre 
dell’ Ade. Ma ben presto s’ insinuò nel mondo greco 
un’altra tendenza: nè qui è il caso d’investigare da 
quali scaturigini e per quali vie (1). Un'altra tendenza, 
dico, che corrispondeva a forme religiose ed a pratiche 
di culto, le quali ristrette a particolari luoghi, di lì a 
poco acquistarono potente forza d’irradiazione e si 
diffusero per tutte le terre greche. Queste tendenze che 
si svolsero in molta parte opposte alle tendenze della 
religione classica, eran quelle dei misteri dionisiaci ed 
















(1) Fu questione lungamente dibattuta l’ origine straniera dei misteri 
orfici e dionisiaci (vedi la bibliografia nella nota seguente). 

Il Foucart ha sostenuto sempre con calore la provenienza dall'Egitto; 
cfr. le due memorie Reckerches sur la nature et l'origine des myst. 
d’ Eleusis, 1«895 e 1900, ed una terza memoria Ze culte de Dionysos 
en Attigue Paris, 1904; ma vedi le obbiezioni del Weil, 7ourma/ des 
Savanis, 1895; p. 303; É4. sur l’antig. gr. p. 46. 
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orfici (1). In questi par quasi che i termini della vita 
e della morte sieno invertiti: le ombre non sono più 
i morti, ma i vivi; e dopo la vita terrena, che è vita 
stanca di sonno e di tenebre, comincia la vera vita, 
comincia il regno della luce e della beatitudine eterna. 
Questa idea fosca sull’ essenza della vita terrena pe- 
netrò dall’orfismo nel pensiero letterario degli antichi, 
e dette frequente ispirazione alla loro poesia. « Sogno 
di un’ ombra è l’uomo >» dice Pindaro (2), e Sofocle: 
« Io veggo che noi uomini, quanti viviamo, non siamo 





(1) Raccolta dei frammenti orfici: Eug. Abel, Orphica, Leipzig, Prague, 
1885. Sull’orfismo e in genere sulla religione mistica, cfr. Lobeck, -A- 
glaophamus, 1829 (due vol.); Gruppe, Or%ews, in Roscher, Zexizon 
ecc.; Maass, Orpheus, Miinchen, 1895; Rohde, Psycke; Anrich, Das 
antike Mysterienwesen in s. Einfluss auf das Christ. Gottingen, 1894; 
Reinach, Cu/tes, Mythes et religions II, 58, 66, 85 ecc.; Diès, Ze eyele 
mystigue, Paris, 1909; Foucart, Reck. sur les mystères d’ Eleusis, 1895 
e 1900; D°’ Alviella, De guelgues problèmes relatifs aux Mystères d' E- 
leusis in Revue de l’ histoire des Relizions, 1902, p. 173 sgg.; Andrew — 
Lang, My. Ritual and Religion, Lond. 1887, I, cap. 9; Frazer, Ye 
Golden Boug}*, London, 1911; Reitzenstein, Die HeMlenistischen Myste- 
rienrelizionen, Leipzig, 1910; Otto Seeck, Geschichte des Untergangs (i 
der antiken Welt. Dritter Band, Berlin, 1909, IV Kapitel (Die diltesten | 
Mysterien der Griechen), p. 1-29; Reitzenstein, Poimandres, Leipzig, 
Teubner, 1904; G. Wobbermin, Re&gionsgeschichtliche Studien, Berlin, 
1896; Iacoby A. Die antiken Mysterienrelizionen und das Christentum, 
Tubingen, Mohr, 1910 (Re4gzonsgeschichtliche Volksbiicher II, 12); Stei- 
ner R., Ze mysthère chrétien et les mystères antigues. Traduit de 1° al- | 
lemand et précédé d’une introduction par Ed. Schuré, Paris, 1908, 
Perrin et C.i9; Iongh K., H. E. de, Das antike Mysterienwesen, Leiden, 
Brill. Sui misteri di Mitra Cumont, Mystères de Mithra, Bruxelles, 1899; | 
Dieterich A., Eine Mithrasliturgie, Leipzig, 1903. 

(2) Zyi4. VII, 95 Christ (=135 Bergk). 
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che vane immagini e lieve ombra » (1). Chi non ricorda 
il pulvis et umbra sumus di Orazio? (2). 

Questo modo di considerare la natura della vita 
umana portava di conseguenza che, nella religione dei 
misteri, la morte fosse considerata come redenzione 
dalle tenebre della esistenza terrena. È notevole a tal 
proposito un rito tracico, del quale ci dà notizia Ero- 
doto, nel quinto libro delle sue Storze ($ 4). < I Trausi, 
egli dice, per tutto il resto si regolano come gli altri 
Traci; ma per quanto riguarda le nascite familiari e le 
morti hanno queste consuetudini: i parenti raccolti in- 
torno al nuovo nato piangono tutti i mali che egli 
dovrà sopportare nella vita, enumerando tutti gli umani 
dolorì. Tra giuochi e allegrie invece seppelliscono il 
defunto, dicendo di quanti mali egli ormai sia liberato, 
e venuto a perfetta felicità ». Questo rito descritto 
da Erodoto è un rito orfico. Nella religione orfica ap- 
punto l’ uscir fuori dalla vita terrena era un redimersi 
alla beatitudine divina. La morte era l’apoteosi, perchè 
il defunto diventava, o meglio ridiventava, dio. 

La vita terrena era dunque la passioze d’un’anima : 
e percìò i Trausi nel rituale loro ne enumeravano tutti 
i dolori. 

a 

2. Su questi riti e concetti della religione orfica ab- 

biamo preziose indicazioni nelle undici tavolette tro- 





(1) Aîace, 125-126. 
(2) Il framm. euripideo (fr. 532 Nauck®) zattavòy dè 165 dive Yî 
zai 0x1, riguarda i morti, non i vivi; e così l’ ovidiano (Mezam. VII 
496) « Vos cinis exiguus gelidaegue iacebitis umbrae ». 
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vate in luoghi e in tempi diversi e che si riferiscono 
appunto al culto orfico (1). Sono piccole foglie d’oro, 
o chiuse in un cilindro e appese al collo del defunto 
mediante una piccola catenina anche d’oro, o messe 
Ji presso la sua mano. Contengono piccolissimi frammenti 
di poemi o d’inni orfici, e spesso non più che inizii 
o finali di formole sacre. Ora, in una tavoletta orfica, 
trovata presso Napoli (2) si dà al morto questo saluto: 
« Beato e felicissimo, dio sarai invece che mortale! >. 
In un’altra trovata a Corigliano Calabro (3): < Godi, 
tu cui è toccato ciò che giammai toccò prima d’ ora. 
Da uomo sei ora diventato dio ». E la tavoletta tro- | 
vata a Petelia annunzia (4): < allora poi regnerai tra 
tutti gli altri eroi >. Il concetto della vita e della morte 
è chiaramente spiegato in queste tavolette. Il morto 
ha fuggito il ciclo doloroso dell’esistenza (5): l'edttatvng i 




























(1) Vedile pubblicate in Kaibel, C. Z G. Z S. 481, 638; in Diels, > Li 
Vorsokratiker, I, p. 494. Cfr. anche Foucart, Reckerches sur l° origine 
et la nature des mystères d’ Eleusis (Paris, Klincksieck, 1895), p. 66-72; 
e Murray, appendice ai Prolegomena to the Study of Greek Religion — 
(Cambridge, 1903) di Miss Harrison; ed ora poi D. Comparetti, £a- 
minette orfiche edite ed illustrate, Firenze, 1910. Cfr. anche O. Kern, 
Aus der Anomia, Berlino, 1890, p. 87. 

(2) Kaibel, C. Z G. Z S. n. 481 a: Ape xa paxaguoté, Dedo 
è’ on dvri figoroîo, i 

(3) È la prima delle due tavolette dette del timpone grande: yaîoe | 
mafòv tò rdbnua, tò È oo 0009 * èremivies, deds Eyévou de ; 
aviodrov. V. però l’interpretaz. del Comparetti, 09. cit. p. 9. “ 

(4) Sad E I GIS. n 038, 




















vite Sagan, che debbono percorrere i non iniziati, giacchè in virtù. 
della iniziazione e della conseguente purgazione, è diventato diretta tan 
da uomo, dio, 
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fu per lui una sciagura e una colpa; ma la morte 
mette fine a questa sciagura ed espia questa colpa (1). 
Egli ora va puro tra i puri (2), egli ora non respira 
più l’iniquità (3), egli ora ritorna al cielo donde è 
l’ origine sua (4). i 


a 


3. Anche questo concetto della morte, considerata 
quale redentrice dalle tenebre della vita, ebbe largo 
seguito nel pensiero letterario e filosofico degli antichi. 
Sofocle e Teognide affermano doversi rimpiangere chi 
viene alla vita e rallegrarsi con chi ha la ventura di 
dipartirsene (5); ed Euripide che non i funerali, bensi 
le nascite delle novelle vite dovrebbero essere com- 
piante; ed invece chi cessa i mali della vita dovrebbe 
essere accompagnato con gioia e letizia (6) E pari 
pensiero si ritrova qua e là anche presso altri scrit- 





(1) Kaibel, 4 c. 481 b. 

(2) Kaibel, 4. c. 481 a. 

(1) Proclo, (framm. 226) a Timeo 330 B. 

(4) Kaibel, 2 c. 638: Tg smaîs eiu, xai Odgavoù dortegdevtog 
Aùrtào épo. yÉvos oùgdviov. Nella laminetta minore di Thurii v'è 
anche una immagine singolare: il morto è rassomigliato ad un capretto, 
che sia caduto nel latte: Èoupoc Ès yaAa Ereres. Vuol significare cer- 
tamente che ora è nelle delizie agognate; ed éowpos è forse « simbolo 
d’innocenza e*purezza come 2725 per gli antichi cristiani » (cfr. Com- 
paretti, Laminette orfiche, p. 9. nota. 

(5) Sofocle, Ediso Col. 1224; Teognide, 425. 

(6) Framm. 449 Nauck® (tradotto anche da Cicerone 7sc. I, 48, 115). 
Cfr. anche framm. 908; e il framm. 638, dal IIoXvidos : tic d’oldev 
e tò Civ pev dor xathaveîv, tò xatdaveiv dè Uijv zato vopitera; 
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tori (1); e in una forma che non è più orfica si ritrova 
nell’ Epitaffio di Iperide, che dichiara felici i morti nelle 
guerre patrie, perchè liberati dai mali della vita, anche 
se essi ora non sono più nulla, e cioè sono come se 
giammai non fossero stati (2). 












Ma 
4. Notevolissima tra le laminette orfiche è quella 
cosiddetta di Petelia. Secondo l'iscrizione che vi è 
contenuta, la defunta dovrà presentarsi innanzi alla 
fonte di Mnemosyne, a bervi la fresca acqua di vita; 1. 
essa vi troverà innanzi guardiani, ma si annunzierà 
‘qual figlia di Gea e di Urano e dirà che la sete l’arde 
e la consuma, e sarà ammessa a bere alla fonte divina 
e vivrà tra i beati (3). Si comprende indi il senso di 
quelle iscrizioni funebri, nelle quali si augura al de- 
funto, che il re dei morti Aidoneus gli conceda. la 
fresca acqua o l’acqua della vita (4). Alla fonte sono | 















(1) Sileno, pr. Cicerone, 7tsc. I, 48; Cicerone stesso, framm, Consol. 
11; Egesia serowavatog presso Cicerone 7sc. I, 34, ed altri parecchi NI 
(Plutarco Moral. 497 D. Valerio Massimo VII, 9, 3, exterzza, Laerzio : 
II, 86, ecc.). iÈ. 

(2) Iperide, Epitaffio, 43. 

(3) Comparetti, Lamzinette orfiche, p. 33. 

(4) Corp. Inscript. Gr. 6256, Kaibel £. G. Z 658, C. 7. G. 6257. 
Si può paragonare la credenza egizia del battesimo dei morti < cono 
l’acqua di Elephantine, col natron di El-Kab e col latte di Gim » (il "i 
latte è pdouaxov tig dbavaotas, cfr. Archiv. f. Relig. VII, 403); ve- Nic” 
di Reitzenstein, Die AeMenistischen Mysterienreligionen (Leipzig, 1910), 
p. 84-85. Il Nilo era considerato in Egitto come il rinnovatore della 
vita, e la lustrazione sacerdotale come rinnovazione di vita; cfr. Reit- 
zenstein, 0). cit. p. 85 e 213. 
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preposti i guardiani, certamente per impedire l’accesso 
ai non iniziati. E l’anima per ottener l’accesso dovrà 
annunziarsi qual figliuola di Urano e di Gea, e di ori- 
gine celeste. È quasi il motto d’ ordine degl’ iniziati : 
il segreto della loro origine; e ciò basta perchè l’anima 
sia ammessa a bere la fresca acqua di vita e sia ac- 
colta poi tra gli eroi (1), Un modo diverso di ammis- 
sione si trova menzionato nella cosiddetta laminetta 
del timpone piccolo di Thurii (2). Ivi par che la scena 
si svolga dinanzi a dèi infernali: l’anima anche ivi 
rammenta la sua origine divina, ma aggiunge altri 
particolari dei mistici segreti: < io mi pregio di ap- 
partenere alla vostra stirpe beata, essa dice, ma la 
Moira ed il balenar dei fulmini mi abbattè e mi inaridi; 
ma io me ne volai via dal ciclo luttuoso e duro e con 
rapido volo raggiunsi la bramata corona, e discesi in 
grembo alla signora regina infernale > (3). Che cosa 
sia il balenar dei fulmini spiega un verso che non si 
trova in questa laminetta, ma in altre due del mede- 
simo timpone: « questa punizione all’ anima fu inflitta 
per non giuste e peccaminose opere sue >. Si tratta 
dunque del peccato originale: l’anima, come spiega la 
laminetta di Petelia, è di origine titanica, e Zeus fol- 
gorò quella stirpe, per aver ridotto a brani il corpo 
di Zagreus. Dalle ceneri della fulminata stirpe è uscita 
l’anima inaridita ed arsa, e perciò cerca, come vediamo 
































(1) Comparetti, Zaminette orfiche, p. 35- 

(2) Comparetti, ivi 

(3) Laminetta del timpone piccolo di Thurii, Comparetti, Zam. orf. 
p. 26-27. 
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E, nella laminetta di Petelia, dissetarsi alla fonte fresca 
"i di Mnemosyne. Liberatasi dal ciclo doloroso delle cor- 
poree esistenze, l’anima è fatta pura, e vola a rag- 
giungere nei regni beati la bramata corona (1). È la 
corona di trionfo e di letizia, di cui abbiamo già visto 
‘D esser raffigurate ornate le anime negli Elisii. 
i. Pa 
5. Quanto qui è detto della fonte di vita, cui l’a- 19 
nima deve dissetarsi, ha cospicuo riscontro con quanto 
si legge nel testo delle tre laminette orfiche di Cre-_ 
ta. Riproduciamo l’ interpretazione del Comparetti (ali 
« Ardo di sete, e mi consumo; or via, ch'io beva della 
fonte perenne, a destra là dov'è il cipresso.—-Chi sei 
tu? donde sei? Figlio di Gea sono io e di Uranos 
stellato >. « Certamente, dice il Comparetti, chi com- E 
pose questi tre versi ebbe dinanzi il carme orfico apo- | 
calittico, da cui è desunta l'iscrizione di Petelia >. 
È degno di considerazione come fosse diffusa questa 
rappresentazione dei morti quali ‘ assetati’ o ‘ arsi ’ (3). 
I morti sono gli &Mfavrec, cioè coloro cui si sono dis. Nt. 
seccati i succhi vitali, o sono A Bovo, i riarsi (4). 0 





(1) Seguiamo per tutto questo la interpretazione del Comparetti, La =S 
minette orfiche, p. 26-27. 
(2) Zaminette se Pp. 40. 


(5) ione 194. 
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‘ inaridito, disseccato’ sembra esser quello di un genio 
dell’arsura infernale. Una legge di Iulos vietava di 
versare l’acqua per i morti (1), il che vuol dire che 
tale appunto era l’uso (2), il quale del resto ha anche 
riscontro in costumanze nordiche (3). 

x 

6. Direttamente alle sacre reppresentazioni dei mi- 
steri eleusinii risalgono alcuni passi, nei quali anche 
è descritta la felicità dei beati. « O tre volte felici, 
dice Sofocle, quelli che discendono nell’Ade, dopo aver 
contemplato questi spettacoli. Solo essi hanno la vita; 
gli altri non han che dolori > (4). E un sentimento di 
mistica esaltazione commuove il pensiero di Aristofane, 
mentre descrive i prati fioriti e luminosi presso alle 
porte di Plutone, nei quali si dilettan delle sacre danze 
e dei sacri canti gl’ iniziati dei misteri (5), e Pindaro 
mentre descrive la vita dei beati, nell'isola ove spi- 
rano le fresche aure oceanine e rifulgono gli aurei 
fiori (6). 

Nella religione orfica la sede dei beati è privilegio 
pressochè esclusivo degl’ iniziati. Si deve anzi ai misteri 
la netta separazione del Tartaro dagli Elisii. Presso 
Omero tutte le anime hanno una sola dimora. Nelle 





(1) Cfr. 4 G. A. 395. 

(2) Cir. le Aydrophoriae per placare i morti; Prott, Mast sacri, p.Il. 

(3) Jevons, Class. Review, IX, 1895; P. 347 S€g- 

(4) Sofocle presso Plutarco, de and. foet. 4, P. 25-26 Didot. 

(5) Aristofane, Rane, 154-158; 448-459. 

(6) Pindaro, O/ymp. II, 75 Sgg- Chr.— Cfr. anche Axiockos p. 515 
Bekk., Juno a Demetra 480-2; Platone, Zedone p. 69 c. 
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rappresentazioni figurate, che procedono quasi sempre 
dall’ esemplare omerico, si trovano insieme dannati ed 
eroi (1). Ma nell’inno omerico a Demeter già gl'ini- 
ziati hanno una sede ed una sorte distinta. « Felice 
colui, esso dice (2), che ha visto le cerimonie della 
iniziazione; ma colui che non fu iniziato edè straniero 
alle pie pratiche, non avrà dopo la morte lo stesso 
destino nelle profondità del tenebroso Ade >. In un 
affresco di Polignoto, descrittoci da Pausania (3) ed 
ispirato appunto ai misteri eleusinii, gl’iniziati ed i 
profani non sono in sedi separate, ma formano però 
due categorie ben distinte: gli uni sono assisi sulla. 
barca di Caronte, ed uno tra essi ha sulle ginocchia — 
la mistica cista; i profani, donne, fanciulli, vecchi, por- | n 
tano urne spezzate. 

La felicità degl’iniziati nelle sacre sedi era formata | 
da ogni abbondanza e prosperità e letizia di fiori e 
gaiezza di conviti (4); abbiamo visto infatti come i beati 
fossero raffigurati assisi a festoso banchetto, coronati 
il capo, e profumati di unguenti (5). E nel dialogo. 
Azxiochos espressamente è detto che la sede dei pii è 
principalmente assegnata agl’iniziati, e che essi anche 


(1) Affreschi di Polignoto, pitture dell’ Esquilino, pitture Vada 
dell’Italia meridionale. Vedi la bibliografia in Plésent, Ze Cu/ex, p. 1 53° 
(nota 2). Di vi ° 

(2) V. 480 sgg. ‘i 

(3) Paus. X, 31, 3. 

(4) Axiochos 372. L 

(5) Aristofane framm. presso Kock, Comic. fragm. I, 517; Scoliaste | 
Rane, 330. LL: 
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colà compiono le sacre cerimonie; e che Eracle e Bacco 
prima di discendere nell’Orco furono anch'essi iniziati, 
e dalla stessa dea eleusinia presero ardimento. alla 
discesa (1). 


Pa 


7. Come otteneva il devoto orfico il suo ritorno al 
regno celeste, la sua deificazione? Mediante le pratiche 
purificatrici. Il devoto s’iniziava al rituale sacro e di- 
ventava 7ystés, con la pratica dell’ omofagia, che fu, 
fin dagl’inizii, parte precipua del cerimoniale mistico. 
Ciò ne dice espressamente un importante frammento 
di Euripide (2). 

Così iniziato ai misteri doveva condurre vita di asce- 
tismo, di purità e di astinenza. Indossava bianchi 
vestimenti, non era contaminato dalle brutture della 
generazione e della morte, non mangiava cibi animali. 
Così diventava purificato, &owlsfc, ed aveva nome di 
Baxyoc. Questo risulta da un altro importante passo di 
Euripide, che nei Crezesi dava come la formola del 
rituale mistico. (3). Checchè si dica, sono innegabili i 
rapporti fra i misteri dionisiaci e gli orfici. Il nome 





(1) 372 a. Il dialogo, come è noto, è tra le opere spurie di Platone. 

(2) Framm. 475 (presso Porfirio, De abstin. IV, 19): pootng yevopnv 
| xai vuxtitdA ov Zayoéos Boovtàs | ts 1° Quogdyovs daltas tedè- 
cas. La pratica dell’ omofagia è menzionata in una iscrizione del san- 
tuario di Dioniso in Mileto; cfr. Th. Wiegand, Aòkandh. d. Akad. d. 
Wiss., Philol. hist. Classe, 1908, Anhang, I, p. 22. 

(3) Framm. 473 Nauck®: xaì Kovontoy | faxyos éxAm0ny dombets. 
TIdAMevxa d'éyov stparo gpesyo | yÉveotv te Pootdy xai vexgobiizne 
| où yourtopevos, mv t'éuyvyov | Peow èSeordv repviaypor. 
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Béxyoc significò dapprima wystes dacchicus, V'iniziato ai 
misteri dionisiaci, che per avere compiuto i riti sacri 
e partecipato alla mistica cena, assumeva in qualche 
modo la natura del dio e ne prendeva il nome. Indi 
il nome si estese anche ai misteri orfici. A_Lerna, ove 
i misteri si celebravano, insieme a Bacco ed a De- 
metra (1), anche troviamo chiamato féxyog il weystes, 
in una importante iscrizione metrica, che comincia: 


Bdxy® pe Paxyov xal moocvpvatg 0e® 
otdoavto Anoîs èv xammgegei dopo (2) 


e così fidxyog è chiamato l’iniziato dei misteri in molti 
altri titoli (3). Il Rohde pensò che tal nome si desse 
solo al morto, il quale per effetto delle pratiche pu- 
rificatrici si era quasi agguagliato al dio stesso (4). I 
passi addotti sembran dimostrare che già così si chia- 
masse il 72ystes in vita. Certo la santificazione degli 
orfici cominciava su'!a terra, per effetto delle pratiche, 
che lo rendevano èowéefc (5); ma l'apoteosi era com- 
piuta solo quando egli poteva lasciare il « ciclo dolo- 
roso > (xixAog faporevoic) (6), ove egli era costretto a 
<A 


(1) Cfr. Pausania, 2, 37, 1 sg.; Orelli, Zascridt 2361, CL A. mm 


718 (Kaibel, Epier. 866). 
(2) Fraenkel, C. Z G. Peloponnesi et Insularum I, p. 115. È 
(3) Cfr. Monatsberichte der Berl, Akad. 1874 p. 1 (Cyzicus), Archaeol. » 
epigr. Mittheil. 11, p. 48, n. 60 (Tomi) ecc. V. Scol. ad Aristofane, — 
Caval. 408. Ve 
(4) Rohde, Psyc4e®, II, p. 360. 4 
(5) Euripide, framm. 473. pi 
(6) Kaibel, C. Z_ G. 7. S. 481, a (tav. orfica). 
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« respirare l’iniquità > (1), e pagando con la morte 
la pena delle opere sue non giuste (2), ritornare nei 
cieli che eran la sua patria (3). 






. 





(1) Proclo a Zimeo 330 B. 

(2) Kaibel, Z e. 481 b: stowdv è dvraréteto? Eoyov vez oùgì 
Sizalov (tavoletta orfica). 

(3) Kaibel, 4 c. n. 638 (tavoletta orfica). —È appena il caso di notare 
quanta somiglianza vi sia tra i concetti orfici e quelli che poi furono 
della religione cristiana. Il rapporto tra gli uni e gli altri fu studiato 
con molta discrezione dallo Anrich, Das antite Mysterienwesen in s. 
Einfluss auf das Christentum, Gottingen, 1894; succoso riassunto è in 
Jacoby, Die antiken Mysterienrelizionen und das Christenium, Tubin- 
gen, Mohr, 1910. Singolare è la tesi di G. Heinrici, /st das Urchrè- 
stentum eine Mysterienreligion è in Internationale Wochenschrift fir 
Wissenschaftl. Kunst und Technik, V, 1911, p. 417-430. Egli conclude 
che il cristianesimo dovrebbe dirsi una Antimysterienrelizion ! 
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Correzioni ed aggiunte. 
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«+ p. 22, linea 9: amenus — correggi amemtes. 
» 29, nota 3: Pothier — » Pottier. 
ivi, ivi Atheniens — » Attiques. 
» 58, nota 1: Alla bibliografia su Caronte aggiungi; Serafino Rocco, 
Il mito di Caronte nell'arte e nella letteratura, Torino, 1897; 
Frova Arturo, Za morte e ? oltretomba nell'arte etrusca, in 
Il Rinnovamento, Anno II, 1908, p. 104 sgg. Secondo il Furt- 
wingler (Archiv fiir Religionsw. 1905, p. 191-202) la più 
antica rappresentazione di Caronte è sopra una éoydou attica 
in terracotta, a figure nere, da assegnarsi alla fine del VI sec. 
av. C. } È 
» 90, nota 5: aggiungi, a proposito dei monumenti di 7%anatos e Zyr05, 
Frova in 7 Rinnovamento, Anno II, fasc. I, 1908, p. 98-99. 
» 223, nota I: Uasusweck correggi: Untersuch. Li 
















Minori mende tipografiche non mancano qua e là, 
ma crediamo inutile il notarile. 





